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مر عالفقانّر | لته 


تیف 


الشیز لامش المیس الط قفانی الصو ای تلعب 
که ]ریت رش 


المتو في ۱۳۹۸« الم و افق, ۰۱۹۷۸ 
فام 0 آخطائء الطبعیند و مقابلتم با مخطو ط وصف حروفء من جدید عخبه سس ساتذة اجامعد 


توس ویر محصم د سس سن فصمر سیر سر سر ی هفظه الله و رعاه 
ابتاذ الصریت و هریس الصامعة الصسینية ی انریر‌سو رت غصر ات‌السشر 


قامت بالذشر 


(لا جع (لگبترّم ررض شورس خم نت 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ۳ 
........... والکلام و هي صفة أزلية عبر عنها بالنظم السعی بالقرآن 


صفه‌الکلام 
(( الکلام )) : واعلم آن مهذه السئلة من آمهات السائل الديتية 
والباحث الكلامية . کم زلت فیها آقدام و ضلت عن الحق بها آقوام . و 
هي ان کانت مشروحة تي کتب التقدمین مبسوطة نف زبر التأخرین 
البرزین . لکن الامام التسفي آوردها في هذا الکتاب لیتذکر أولوا األباب 


باسلوب عجیب و تحقیق غریب - 


الکلام یطلق علی معنیین 

فقال : والکلام : الکلام یطلق علی معنیین ما لفظي وما نفسي . آما النفمي 
فمعناه تکلم الانسان بکلمات ذهنية و آلفاظ مخيلة یرتبها نی الذمن علی وجه اذا 
تلفظ بها بصوت محسوس کانت عین کلماته اللفظية. وأما اللفظي فهو هذه 
الکلمات الذهنية و اللفاظ الخيلة الترتبة ترتیباً ذمنیا منطبقا علیه الترتیب 
الخارجي (( و هي صفة ازلية )) : اشارة ال الکلام النفمي ۰ فهو للباري سبحانه و 
تعالی شانه صفة قديمة أزلية ذاتية قائمة بذاتة . و هو الکلام حقيقة . و هو غیر 
العبارات ؛ اذ قد یختلف العبارات بالاژمنة وامكنة والاقوام و لایختلف ذلک 
العنی القائم بالنفس. واختلافها لایدل علی اختلاف العبر عنه. والکلام النفسي 
مو ذلک العبر عنه (( عبر عتها بالنظم السی بالقران اللرکب من الحروف )) : 
هذا ایماء ال الکلام اللفظي و هو للحق سبحانه و تعال شانه کلمات غيبية . و مي 
آلفاظ حکمية مجردة عن الواد مطلقا. |ذا کان اه و لم یکن شيء غیره جل شأنه 
و عز سلطانه . و مو الذي علیه اللحققون من الاشعرية و الاتريدية و مو الذي 
یجب اعتقاده و آلایمان به - 


الجواهرالبهية علی شر حالعقاندالدسفية (الجزء الثني) 1 
ره و ذلک لش کل من یأمر و ینهی ویخبر یجد ی نفسه 
معنی ثم یدل علیه بالعبارة (( آو الكتابة و الاشارة ۰ و هو غیر العلم 
اذ قد یخبر ال نسان عما لم یعلمه بل یعلم خلافه . و غیر ادرادة 
لْنه قد یأمر بمالایریده کمن آمر عبده قصداً ی اظهار عصیانه و 
عدم امتثاله لأوامره . و یس هذا کلاما نفسیا علی ما آشار الیه 
«خطل بقوله : شعر 

ان الکلام لفي الفوّاد و نما جعل اللسان علی الفواد دلیلا 
و قال عمر. : انی زورت في نفمي مقالة . و کثیرا ما تقول 
لصاحبک: ان ی نفبي کلاماً آرید آذکره لک ی 


(( و ذلک )) : يعني ثبوت مذه الصفة آمر لابد له من دلیل العقل و النقل . 


دلیل العقل علی ثبوت الکلام النفسي 

آما العقل (( لْن کل من یأمر و ینهی و یخبر یجد من نفسه معفی )) : یعنی العی 
القائم بالنفس العبر عنه بالعبارات الختلفة (( ثم یدل علیه بالعبارة )) : يعني الفهمة 
لذلک العقی القائم بالنفس . و مطلبه : آن الانسان لذا آراد آن یقول : اسقني الاء . 
فانه قبل آن یتلفظ بهذا اللفظ یجد في نفسه طلبا و اقتضاءاً لذلک الفعل . و ماهية 
ذلک الطلب مغائرة لذلک الفعل . و یدل علیه وجوه : الوجه اول : آن ماهية ذلک 
الطلب لا تتبدل باختلاف الارمنة والامکنة . والالفاظ الدالة علی هذا العی تختلف 
باختلاف الازمنة والمكنة .الوجه الثاني : آن جمیع العقلاء یعلمون بضرورة العقل 
آن قول القائل : "افعل" دلیل علی ذلک الطلب القائم بالقلب . و لاشک آن الدلیل 
مغائر للمدلول . الوجه الثالث : آن جمیع العقلاء یعلمون بضرورة العقل آن قول 
القائل : "افعل" لا یکون طلباً و آمراٌ الا عند اصطلاح الناس علی هذا الوضوع . و آما 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزء الفاني) ‌ 
کون ذلک العف القائم بالقلب طلبا فانه آمر ذاتي حقيقي لا یحتاج فیه ای الوضع 
والاصطلاح . فتأمل . 
(( و الكتابة و لاشارة )) : آما دلالة الکتابة فظاهر . و آما لاشارة فکما یشیر 


#نسان ای آخر بیده آن یأتیه بشيء . 


الکلام النفسي غیر العلم و الا ر ادة 

(( و هو )) : يعني ذلک العنی الذي یجده من نفسه وبدل علیه بالعبارة 
ونحوها (( غیر العلم اٍذ قد یخبر الانسان عمّا لم یعلمه بل یعلم خلافه )) : کما 
|ذا آخبر بمجیق زید و لا شعور له بذلک بل قد خبرعن شيء و هو یعلم خلافه . 
کما اذا آخبر عن مجی زید و هو یعلم آنه لم یج (( وغیر الارادة لانه قد یأمر 
بمالا پریده کمن آمر عبده قصدا ای اظهار عصیانه )) : فانه یأمره وبرید آن لا 
یفعل لیظهر عذره عند من یلومه بضربه (( وعدم امتثاله لأوامره )) : وبالجملة 
اثبات الغاثرة بین کلامه وعلمه و ارادته بین ۰ فانه سبحانه آمر آبالهب بالایمان 
مع علمه بأنه لا یوّمن وامتناع ارادته سبحانه بمایخالف علمه . لأنه لو آراد یمان 
آبي لهب لوجب وقوعه . و |ذا وجب وقوعه یمتنع آن یکون عالاً بانه لایومن واذا 
کان عالا بأنه لا یومن امتنع وقوعه و اذا امتنع وقوعه امتنع ارادته (([ وبسی 
هذا )) : يعني العنی الذي وجد نی النفس (( کلاما نفسیاً )) : لأنه العنی القائم 
بذات التکلم (( علی ما آشار الیه اخطل )) : و هو من قدماء الادیاء (( بقوله : 
شعر: ان الکلام لفي الفوّاد )) : هذا انما یفید اطلاق الکلام علی ما نی النفس . 

الا حتجاج بقول عدو اللّه آذاکان موافقالقول سول اللّه 
و لا کان کلام مذا العدو موافقاً لکلام نبینا و رسولنا احتج به الشارح - قدس 


سره - فما قال الوفق بن قدامة و ابن زفیل العروف بابن قیم : نحن تستدل نی 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد الدسفیة (الجزء الفاني) " 

الحرف و الصوت بقوله تعالل : کهیعص و نحوه و خصومنا یستدلون بقول الاطل 
النصراني عدو الّه و رسوله . فهو شغب فاسد و هواء بعید عن الحقيقة بعد الارض 
عن السماء و مراء لا یصدر الا من السفهاء . آما أو لا فهو ماقلنا آنفا و آما ثانیا فلا 
آغنانا اللّه و رسوله من فضله و عنایته من (ثبات مذا الشعر و سيأتي نی مذا من 
یات القرآنية و احادیث النبوية .(( و قال عمرّ: انی زورت ی نفسي مقالةٌ )) : و قد 
أطلق الفاروق الکلمة علی أجزاء مقالته الخيلة ی خبر یوم السقيفة . و مذا آشهر 
من نار عك علم . قال البيهقي : الکلام ما ینطق به التکلم . و هو مستقر ف نفسه 
کما جاء في حدیث عمرّ ی قصة السقيفة حین قال فیه : و کنت زورت ی نفبي 
مقالة . و ی رواية : میأت ی نفبي کلاما . قال : فسماه کلاما قبل التکلم به (( و 
کثیرا ما تقول لصاحبک ان ی نفبي کلاما آرید آن آذکره لک )) : و هذا انما یفید 
(طلاق الکلام عل ما ی النفس . فالانصاف کل الانصاف لا ینبغی لن له آدنی مسکة 
من عقل آن ینکر وجود کلام نفسي . 


دلیل النقل من الآ یات و الاحادیث علی ثبوت الکلام النفسي 

و آما النقل فمن الایات قوله جل شانه : « فأسرها یوسف في نفسه 4 الية 
تدل علی آن للنفس کلاما لقوله في نفسه . و قوله : ۶ انا نسمع سرهم و نجوا هم 4 
و نی الحدیث : السّرما اسره ابن آدم في نفسه . و قوله : « یقولون لو کان لنا من 
اشر ی ما قتلنا مهنا 4 ۰ آي یقولون في آنفسهم بدلیل السیاق . و قوله : 
و اذکر ریک في نفسک 4 . و قوله ۶ یخفون ی آنفسهم ما لایبدون لک ؛ . و قوله 
۶ ویقولون في أنفسهم 4 و قوله : 3 یقولون بألسنتهم ما لیس في قلوبهم 4 . و 
قوله : ۶ و یقولون بآفوامهم مالیس في قلوبهم ‏ . الایات القرانية في ذلک کثيرة . و 
کل ذلک من آدلة الکلام النفبي . و من الحادیث ما رواه الطبراني عن آم الوّمنین آم 


سلمة آنها سمعت نبیتا و رسولنا و قد سأله رجل فقال : (ني لأحدث نفمي بالثيء لو 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ۷ 
تکلمت به لحبطت آجري . فقال صلی الّه علیه وسلم : لا یلقی ذلک الکلام 
الامومن . فسی علیه السلام ذلک السُيء الحدث به کلاما مع آنه کلمات ذهنية. 
و صل نی اطلاق الحقيقة و لا صارف عنها . و ما في الحدیث القدسي : ( فان 
ذكرني ی نفسه ذکرته نی نفبي ) . و قد آقر الذهي بحجية الثخیر نی ذلک نی 
کتاب العلو . و بعد هذه الادلة القاطعة و البرامین الساطعة لا یمکن لن له آدنی 
ذرة من الایمان آن ینکر وجود الکلام النفسي ۰ و من رد آن یکون کلام ی النفس 
رد علی تلک الادلة . و الحامل لامل الحق علی القول بالکلام النفسي هو اجماع 
التابعین علی القول بأن القران کلام ال غیر مخلوق . فخرجوا (جماعهم هذا علی 
هذا الوجه العقول . و الا لا صعّ قولهم و تسفية أحلام التابعین جمیعا . 
لایصدر الا من الحمق آو النافق . و أقل ماقیل ی ابن زفیل لاته جامل . انه 
جماع لاراء الناس من غیر آن یعقلها علی و جهها . فالفرق بین ما هو قائم بالخلق 
و العنی القائم بالحق سبحانه هو الخلص الوحید ی مذه السئلة . فا للفظي 
حدیث و النفمي قدیم . و آشار ای هذا و ای ذلک !مام الائمة امام السلمین بو 
حنيفة و تابعه آمل الحق . و اعلم آن الجماعة قالوا : لِن الکلام القائم بالنفس 
معنی مبائن عن آلارادات و الاعتقادات . قالوا : ان الباري سبحانه موصوف بهذا 
العنی . و قالوا : ان هذا العی قدیم و قالوا : انه معی و احد . و العتزلة و 
الکرامیه و الحشوية ینازعون الجماعة في جمیع مذه الواضع الريعة . فاأولا 
ینکرون (ثبات معنی مغاثر من الاعتقادات و الارادات . و بتقدیر تسلیمه ینکرون 
کونه سبحانه موصوفابه . و بتقدیر تسلیمه ینکرون کونه قدیما . و بتقدیر 
تسلیمه ینکرون کونه و احداً . فهذا تلخیص محل النزاع . آما اللوضع لول فقد 
تقدم بیانه علی حسن الوجه . و آما اللوضع الثاني ۰ و هو آن الباري سبحانه 


موصوف بکلام النقس . فقال الشارح - قدس اللّه روحه - : 


الجواهرالبهية علی شر ح لعقاند لنسفیة (الجزء الشني) ۸ 

و الدلیل علی ثبوت صفة الکلام (جماع لام 
و تواتر النقل عن النبیاء و آنه تعالی متکلم مع القطع باستحالة 
التکلم من غير ثبوت صفة الکلام . فثبت آن للّه تعالی صفات 
ثمانیة : هي العلم و القدرة والحياة والسمع و البصر و ابراردة 
والتکوین و الکلام . و لا کان ی الثلائة الخبرة زبادة نزاع و خفاء 
کرر آلاشارة ال اثباتها وقدمها و فصل الکلام ببعض التفصیل . 
فقال آي الّه تعالی متکلم بکلام مو صفة له ضرورة امتناع |ثبات 
الشتق للثيء من غیر قیام مأخذ ااشتقاق به و نی هذا رد علی 
العتزلة حیث ذمبوا الی آنه متکلم بکلام هو قائم بغیره لیس صفة 
له أزلية ضرورة امتناع قیام الحوادث بذاته تعای لیس من جنس 
الحروف والاصوات ی 


الدلیل علی ثبوت صفة الکلام له تعالی 

(( والدلیل علی ثبوت صفة الکلام اجماع المة )) : و اللحققون من الاشاعرة و 
اماتريدية متوافقون علی ذلک و هو صراط مستقیم .(( و تواتر النقل عن الانبیاء )) : 
و الذي یدل علیه مما ثبت عند االجماعة تواتر اجماع الاأنبیاء فانه قد تواتر عنهم 
آنهم کانوا ینسبون له سبحانه الکلام . فیقولون : انه سبحانه آمر بکذا و نهی عن 
کذا و آخبر بکذا . و کل ذلک من آنواع الکلام (( و آنه تعالی متکلم )) : و اتفا قهم علی 
آنه سبحانه متکلم و ثبوت نبوتهم غیر متوقف علی کلامه سبحانه ؛ لثن الانبیاء |ذا 
ادعوا النبوة و آظهروا اللعجزة علی وفق دعواهم یعلم صدقهم من غیر آن یتوقف 
العلم بصدقهم علی کلامه سبحانه فیجب الاقرار بکلامه - جل شانه - (( مع القطع 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزء الفاني) ۹ 
فان النفصل لا یصلح صفة لا انفصل عنه الا تجوزاً فما یقول به من یقول : ان 
کلام اللّه سبحانه قائم بذاته و انه صفة له و الصفة لا تقوم الا بالوصوف فهو حق 
یجب قبوله و القول به . فتدبر . (( فثبت )) : يعني من جمیم ما سبق (( ان للّه 
صفات ثمانیة : هی العلم . و القدرة . و الحياة . و السمع . و البصر . و الارادة . و 
التکوین و الکلام )) : فالقدماء علی هذا تسعة : الذات العلية . و قدمها ذاتي . و 
الصفات القدسة و قدمها بقدم الذات . و عند ااشاعرة ثمانية لأنهم لا یثبتون صفة 
التکوین . و عند العتزلة لا قدیم الا الذات ۰ و عند بعض قدماء الحنفية القدماء 
کثيرة لكثرة الصفات الثبوتية عندهم علی ما يأتي . و عند الفلاسفة المکنات القديمة 
کثيرة جداً . و اتفق الکل علی اختصاص الواجب سبحانه بالقدم الذاتي . (( و لا کان 
ی الثلائة لاخيرة )) : يعني الارادة و التکوین و الکلام (( زيادة نزاع )) : بین طوائف 
اشمة (( کرر اشارة ای اثباتها )) : (ثبات الثلائة الخيرة (( و قدمها )) : اثبات قدمها 
فالضاف محذوف (( و فصل الکلام )) : ی الثلائة الخبرة (( ببعض التفصیل )) : و 
قدّم الکلام من بینها لزبادة النزاء و البحث فیه جع سم به علم الکلام فقال : 


و اللّه سبحانه متکلم بکلام هو صفة له 
(( و مو)) : آي الله سبحانه (( متکلم بکلام )) : اتفق السلمون علی اطلاق لفظ 
التکلم علی ال - جل شانه - الا آن هذا الاتفاق لیس الا نی اللفظ . و آما العنی فغیر 
متفق علیه . هو صفة له . قال الشارح بدعوی البدامة (( ضرورة امتناع (ثبات 


الشتق للنثيء من غبر قیام مأخذ الاشتقاق به )) : و (ثباته مجمع علیه و منصوص . 


المعتز لة ذهیواالی آنه متکلم بکلام هو قائم لغیر ه لیس صفة له 
(( و ف مذا )) : يعني فی قوله : صفة له (( رد علی العتزلة حیث ذهبوا ی آنه 
متکلم بکلام و هو قائم لغیره )) : قالوا بحدوث کلامه . و قالوا : انه مولف من 


آصوات و حروف و مو قائم بغیر ذاته و مو من آقبح الفلط . و ذلک لأنه محال قیام 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ۱۰ 
الصفة بنفسها و محال قیامها بغیر الوصوف بها ([ لیس صفةله )) : فهم في الواقم 
منعوا آن الوّلف من الحروف و صوات صفة اللّه سبحانه ۰ و مذا محض هذیان . 
و قالوا : ان الانسان لایقدرآن یعیش و حده ما لم یشتغل کل واحد باعانة الاخر و 
مالم یعرف کل و احد ما ی قلب الاخر من جهات الحاجات لایمکنه اشتغال باعانته 
؛ فاحتاج الانسان ال وضع طریق یعرف به غیره ما نی قلبه من فنون الحاجات . 
فاصطلحوا علی جعل مذه اصوات القطعة بهذه التقطیعات الخصوصة معرفة نا 
نی قلوبهم . قالوا : ان اللّه سبحانه اذا آراد شینا و خلق مذه لصبوات الخصوصة نی 
جسم من الجسام لتدل هذه اصوات علی کونه مربداً لک الشيء العین . فهذا هو 
الراد من کونه متکلما . آقول : هذا کله جهل . و سيأتي الرد علی هذا الجهل . و 
جمهور العقلاء یقولون : ان تصور هذا الذهب کاف في الجزم في بطلانه ؛ و مو لا 
یتصور الا کما تتصور الستحیلات المتنعات . و هذا الذهب مبي نی الواقع علی 
|نکار الکلام صفة للّه سبحانه . و مو باطل کما لا یخفی . و آما الشبهة النقلية 
العقلية من العتزلة فسيأتي بیانها مع آجوبتها فتدبر. (( ژلية )) : و آبدية باقية قائمة 


بذاته لا یفارق ذاته و لا یزایله . 


استحالة قیام‌الحوادث بذات الله 

(( ضرورة امتناع قیام الحوادث بذاته تعالْ )) : و قد دربت بالادلة الشرعية و 
العقلية استحالة قیام الحوادث بذات الله ازلية البدية و ذلک بالادلة البنية ی 
محالها و مواضعها . و قد اتفقت فرق السلمین سوی الكرامية و الحشوبه و صنوف 
الجسمة و الشبهة علی آن اللّه سبحانه منزه من آن تقوم به الحوادث . ون تحل به 
الحوادث . و آن یحل فی ميء من الحوادث :؛ بل ذلک مما علم من الدین بالضرورة (( 
لیس من جنس الحروف و لاصوات )) : يعني لیست بحرف و لا صوت منزمة عن 
التقدم و التأخر . و غیرمما من صفات الحوادث . قال أمل الحق : آن کلامه سبحانه 
معنی واحد بسیط قدیم قائم بذاته العلية . فهم منعوا آن کلامه جل شأنه موّلف 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاندالدسفید (الجزءالشاني) ۳ 
بارعا تا میهد ماو عقوت نها 
بانقضاء البعض ؛ لا امتناع التکلم بالحرف الثانی بدون انقضاء 
الحرف الاول بديهي ؛ و في هذا رد علی الحنابلة و الكرامية القائلین 
بان کلامه عرض من جنس آلاصوات و الحروف و مع ذلک فهو قدیم؛ 
و مو آي الکلام صفة أي معنی قائم بالذات منافية للسکوت الذي هو 
ترک التکلم مع القدرة علیه و الافة التي هي عدم مطاوعة الالات . ما 
بحسب الفطرة کما ی الخرس او بحسب ضعفها و عدم بلوغها حد 
القوة کما نی الطفولية . فان قیل هذا |نما یصدق علی الکلام اللفظی 
دون الکلام النفبي 0( 


(( ضرورة آنها آعراض حادثة مشروط حدوث بعضها بانقضاء البعض )) : و نبه علیه 


امتناع التکلم بالحر ف التّاني بدون انقضاء الحر ف الاول 

(( لان امتناع التکلم بالحرف الثاني بدون انقضاء الحرف لول بديهي )) : 
فالقول بأن الحروف قديمة مثل ما قاله الحشوية و قائدهم آبو العباس آحمد بن 
تيمية مکابرة للحس و العقل : لانا ندرک بواسطة الحس و نعقل بالعقل عدم 
السین قبل تمام التلفظ بالباء ی " بسم اللّه " و نحوه من الالفاظ التضمنة 
الحروف یحس فیها بعدم الحرف الثاني من اللفظ قبل تمام التلفظ بالاول . 
فالقول بأن الحروف قديمة و معه قائمة بذاته . هذا علی تقدیر العمية . فیجب 
نفیه عنه سبحانه لامتناع قیام الحوادث به سبحانه . قال القاضي آبویکر 
الباقلاني نی " النقض الکبیر " : من زعم آن السین من بسم اللّه بعد الباء و الیم 
بعد السین الواقعة بعد الباء لا آول له . فقد خرج عن العقول . و جحد 


الضرورة و آنکر البديهة . فان اعترف بوقوع شيء بعد شيء فقد اعترف بأولیته 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ۱۲ 
فاذا ادعی آنه لا آول له ققد سقطت محاجته . و تعین لحوقه بالسفسطة . و 


کیف یرجی آن یرشد بالدلیل من یتواقح ی جحد الضروري("" فافهم . 


ار د علی الجنابلة الحشوية 

(( وفي مذا )) : يعني فی قوله : لیس من جنس الحروف و لصوات . رد علی 
الحنابلة الحشوبة آيي العیاس این تيمية و آشیاعه . یقولون : کلامه حرف وصوت 
بقومان بذاته الرفيعة القدسة . فانه قدیم . آقول راداً علیهم : من قال : ان کلام 
معبوده حرف وصوت قائمان به فهو الذي نحت عجلاً جسدأله خوار یحمل أشیاعه 
علی تعبده . قال القاضي آبوبکر ابن العربي في " عارضة الأحوذي ": لا یحل لسلم آن 
یعتقد آن کلام الّه صوت وحرف لا من طریق العقل و لا من طریق الشرع ۰ فأما 
طریق العقل فلا الصوت و الحرف مخلوقان محصور ان و کلام اللّه یجل عن ذلک 
کله . و آما من طریق الشرع فلانه لم یرد في کلام ال صوت و حرف من طربق 
صحيحة . و لهذا لم نجد طریقاً صحیحهةٌ لحدیث ابن آنیس و ابن مسعود . انتهی 
کلامه بحروفه . أقول : و آنت تعلم مبلغ استبحار اين العربي في الحدیث و جزء 
الصوت للحافظ آبي الحسن القدمي . لایدع آي متمسک نی الروایات ی مذا الصدد 
لهولاء الزائغین . و من رأی نصوص فتاوی العز بن عبد السلام و ابن الحاجب و 
الجمال الحصیری و العلم السخاوي و من قبلهم و من بعدمم من آأمل الحق کما مو 
مدون ی نجم الهتدی و دفع الشبهة و غیرهما یعلم مبلغ الخطورة في دعوی آن کلام 
اللّه حرف و صوت قائمان به سبحانه . و سیأتی نقل بعض النصوص منها . و لا تصح 
نسبة الصوت ال الّه سبحانه الا نسبة ملک و خلق . لکن مولاء السخفاء رغم 
تضافر البرامین ضدهم و دئور لاثار الق یربدون البناء علیها یعاندون الحق و یظنون 
آن کلام ال من قبیل کلام البشر الذي مو كيفية امتزازية تحصل للهواء من ضغطه 


(۱) راجع "الشامل" لامام الحرمین نجم الهتدی القرشي 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزء الفاني) ۱۳ 
باللهاة و اللسان - تعالی اللّه سبحانه عن ذلک - و یدور آمرهم بین التشبية 
بالصنم أو التشبیه باين ادم . آولنک کالأنعام بل هم أضل . 

الرد علی الکر امية 

(( والكرامية )) : ذمبوا اي آُن کلامه سبحانه صفة مولفة من الحروف و 
اصوات الحادثة القائمة بذاته العلي القدس (( القائلین بأن کلامه عرض من 
جنس الأصوات و الحروف )) : يعني آن الكرامية و افقوا الحشوية الحنابلة ی آن 
کلامه حروف و آصوات . ثم فرقوا و سلموا آنها حادثة . وزعموا آنها قائمة بذاته 
سبحانه و منعوا آن کل ما مو صفة له سبحانه فهو قدیم لتجویزمم قیام 
الحوادث بذاته سبحانه (( ومع ذلک فهو قدیم )) : يعني قدیم عتد الحشوية 
الحنابلة لا عند الكرامية ؛ فانهم لا یقولون بقدمها بل یقولون بحدوثها و موّلاء 
الجهال یقولون : انه استقر بذاته علی العرش و ینزل بذاته من العرش ویقعد 
الرسول ی جنبه علی العرش . و ان کلامه القائم بذاته صوت . و آن نزوله 
بالحركة و النقلة و بالذات . و آن له ثقلاً یثقل علی حملة العرش و آأنه متمکن 
بالسماء آو العرش . و آن له جهة واحدة . وغاية و مکانا . و آن الحوادث تقوم 
به. فلا نشک ی زیغهم و خروجهم و بعدمم عما یجوز ی اللّه سبحانه . و آن اين 
تيمية تابع الكرامية في جمیع ذلک و آربی علیهم في الزیغ . 

صن مقالات ابن تيمية في آصول الدین 

و من مقالاته ق أصول الذین : قمنها : زن الله سبحانه محل للحوادت ۰ و 
منها : انه مفتقر ال الیدوالعین و الوجه والساق و نحوها افتقار الکل ال الجزء . 
و منها : ان القران محدث ی ذاته سبحانه ۰ و منها : آن العالم قدیم بالنوع ولم 
یزل مع اللّه مخلوق دائماً . فجعله موجباً بالذات لا فاعلا بالاختیار . و منها . 
قوله بالجسمية و الجهة و الانتقال - و مهو سبحانه منزه عن ذلک . و صرح نی 


بعض تصانیفه بأن الّه بقدر العرش لا آکبر و لا آصفغر - تعال اللّه عن ذلک . و 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد الدسفیة (الجزء الفاني) ۱ 
صنف جزءّا ی آن علم اللّه سبحانه لایتعلق بما لایتنای مثل نعیم أمل الجنة و أنه 
لایحیط بغیر التناهي . و هي التي زلق فیها الامام : آعني ابن الجويني نی البرمان . و 
منها : ان الأنبیاء غیر معصومین . و منها : ان نبینا ۲۳" لیس له جاه و لایتوسل به 
آحد الا و آن یکون مخطنا . و صنف نی ذلک عدة آوراق وأنشأً السفر لزيارة نبینا 
معصية لاتقصر فیه الصلاة و بالغ نی ذلک و لم یقل به آحد من السلمین قبله . و 
منها : ٍن عذاب أهل النار ینقطع و لایتأبد و هذا یخالف کتاب ال . و منها : ان 
التورات و الانجیل لم تبدل آلفاظهما ؛ بل هي باقية علی ماانزلت . و انما وقع 
التحریف نی تاوبلهما . و له فیه مصنف و هذا یخالف کتاب اللّه و ألف رسائلا و 
ملاْها من الخرافات و الهذیانات اللتي تقشعر منها الجلود و ینفطر منها الصخر 
الجلمود . فلا نشک نی زیغه و خروجه و بعده عما یجوز نی اللّه سبحانه و هذا 


مکشوف جداً . و قد نقل ابن رجب ی طبقاته عن الذمي ی حق ابن تيمية : آأنه 
اطلق عبارات أحجم عنها اأولون الاخرون و هابوا . و جسر هو علیها فیدور آمره 
بین آن یکون مصابا ی عقله و دینه . و ابن قیم من آتبع الناس ی سخافاته و 
حماقاته فتبا لن یتخذ مثله قدوة ؛ بل و تباً لهذا التابع و هذا التبوع . 
الکلام النفسي صفة منافية للسکوت والافة 
(( ومو: أي الکلام )) : يعني الکلام النفسي صفة (( أي معنی قائم بالذات )): 
يعني مو صفة أزلية قائمة بذاته سبحانه (( منافية للسکوت )) : قال قدس سره : 
( الذي هو ترک التکلم مع القدرة علیه و الافة )) : قال قدس سره : (( القي هي 
عدم مطاوعة الالات اما بحسب الفطرة کما نی الخرس آو بحسب ضعفها و عدم 
بلوغها حدالقوة کما نف الطفولية . فان قیل : مذا )) : يعني کون الکلام منافية 
للسکوت الافة (( انما یصدق علی الکلام اللفظي دون الکلام النفسي )) : مع آن 
البحث في الکلام النفسي . 


(۱) راجح الفتاوی الحلبية ی التقی السبي عن مسئلة سأّل عنها الشاب وزاي - 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاندالدسفية (الجزء الاني) ۱ 
....... لذا السکوت و الخرس انما ینانی التلفظ . قلنا : الراد السکوت 
و الافة الباطنیتان : بان لایدبر في نفسه التکلم او لایقدر علی ذلک 
فکما آن الکلام لفظي و نفسي فکذا ضده . آعني السکوت و الخرس و 
له تعای متکلم بها امر و ناه و مخبر یعنی آنه صفة واحدة ۳ 


(( |ذالسکوت و الخرس انما ینافي التلفظ )) : و حاصله آن هذا التعریف انما 
یصدق علی الکلام اللفظي ۰ و الطلوب تعریف الکلام النفبي ؟ (( قلنا : الراد 
السکوت والافة الباطینتان )) : و ذلک لان التعریف للکلام النفسي (( بآن لا یدبر 
ی نفسه التکلم )) : يعني لا یرید الانسان في نفسه التکلم (( آو لایقدر علی ذلک )) 
يعني یعجز آلانسان ادارة العني نی النفس (( فکما ان الکلام لفظي و نفبي فکذا 
ضده أعني السکوت و الخرس )) : يعني کما آن مهنا سکوتا و أفة ظاهرین یوجد 
السکوت و الاقة باطینان (( و ال تعالی تکلم بها )) : بهذه الصفة القديمة القائمة 
بذاته . فوجب ااعتقاد آنه سبحانه متکلم بهذا العنی و قیام العی ( ابلسص بالکلام 
النفبي ) بذاته العلي . 


وآأماقیام الحر وف والاصوات الحاد ثة بذ اته المقد سة فظاهر البطلان 

و آما قیام الحروف و الصوات الحادثة بذاته القدس فظامر البطلان لامتناع 
قیام الحوادث بذاته سبحانه . قال الشیخ محمد بن یوسف السنوسي نی " شرح 
آم البرامین " : و الکلام الذي یکون بالحروف و اصوات و لو بلق غاية البلاغة و 
الفصاحة . و کان کمالاً بالنسبة ای الحوادث الناقصة ؛ فهو بالنسبة ال مقام 
األومية العلی نقيصة عظيمة ؛ اذ فیه رذیلتان : احداهما : رذيلة العدم الذي 


یجب للحروف و صوات سابقاً و لاحقاً . و یستلزم حدوث من اتصف به . و أي 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزء الفاني) ۱ 
نقيصة آعظم من نقيصة الحدوث اللازمة ربقة الافتقار علی الدوام . و الثانية : 
رذيلة البکم الذي هو لازم للحروف و الصوات ؛ لأنه مما استحال اجتماع حرفین 
نی آن واحد فضلا عن الکلمتین فضلاً عن الکلامین بتکلم التکلم بالحرف و 
الصوت . و احتبس عن آن یدل علی معلومات له في آن واحد بصفة الکلام الرکب 
من الحروف و اصوات . فلو کان کلام مولانا تعالی بالحروف و الاصوات لزم زبادة 
علی رذيلة الحدوث اتصافه سبحانه بالحبسة اللتي هی أصل البکم عن الدلالة 
علی معلوماته اللتي لا نهاية لها بصفة الکلام . بل یلزم الحبسة عن الدلالة به نی 
آن واحد علی معلومین له فاکثر . فقد ظهر لک بهذا آن الکلام الذي یکون 
بالحروف و الضوات و ما ی معناه من کلامنا النفبي ملازمان لعنی البکم 
فیستحیل اتصافه سبحانه بمثلهما . فافهم . 

(( آمر و ناه و مخبر )) : اٍذ ضرورة العقل بأن للّه سبحانه کلاماً بمعنی 
التکلم . و کلاماً بمعنی التکلم به . و آنه بالعی الثاني لم یزل متصفاً بکونه أمراً و 
نهیاً و خبراً ؛ فانها آقسام التکلم به . 


الکلام صفة و احدة تتکثر بالنسبةال ی الامر والنهي والخبر 
باختلا ف التعلقات و کذاسائر الصضات 
قال قدس سره : (( يعني اند تفه واوو ‏ .وا دق جال‌انت فسلخ 
شخصية . اختلف مشائخ الشاعرة نی كيفية و حدتها . فذهب بعض مشائخ 
اخشاعرة و منهم الشارح ای آنها واحدة وحدة شخصية . و اختاره الشیخ نی 
رواية . و ذمب جمهور «شاعرة ای آنها واحدة وحدة نوعية يعني یتحقق ی نوع 
واحدٍ و هو الخبر و اختاره الامام الفخر نی " ااریعین " و هو رواية عن الشیخ صرح 


به ی " فصول البدائع "و " اشارات ارام " - 


الجواه ال ة علی شر حالعقاندالتسفیة (الجزء ااني) ۱۷ 
............ تتکثر بالنسبة ال المر و النهي و الخبر باختلاف 
التعلقات کالعلم و القدرة و سائر الصفات . فان کل منها 
واحدة قديمة و التکثر و الحدوث انما هو نی التعلقات و 
اضافات ؛ لا ان ذلک آألیق بکمال التوحید و لكنه لادلیل علی 
تکثر کل منها نی نفسها . فان قیل : مذه آقسام للکلام لایعقل 
وجوده بدونها فیکون متکثرا في نفسه . قلنا : ممنوع : بل انما 
یصیر أحد تلک الاقسام عند التعلقات کی 


(( تتکثر بالنسبة ال الذمر و النهي و الخبر )) : ثم انهم ذمبوا ال آن تلک 
الصفة الژلية تتنوع ای آمر و نهي و خبر و استخبار و نداء و غیرما من آنواع الکلام 
(( باختلاف التعلقات )) : لن هذا التعدد بحسب التعلقات فتنوعها هذا لاینانی 
وحدتها ؛ لانها لیست آنواعاً حقيقية . نما هي آنواع اعتباربة تحصل لها بحسب 
تعلقها بالژشیاء . فتلک الصفة الواحدة باعتبار تعلقها بالامور به تکون آمراً . و 
ان تعلق بالنهي عنه تکون نهیاً . و ان تعلق بالخبر به تکون خبراً . و کذا الحال نی 
البواقي و جمیع هذه التعلقات تنجزية قديمة الا المر و النهي عند الشاعرة . 
فلهما تعلقان صلوحیان قدیمان قبل وجود الکلفین . و تنجزیان حادئان بعد 
وجودهم . (( کالعلم و القدرة و سائر الصفات )) : مثل ارادة و السمع و البصر و 
التکوین (( فان کلا منها واحدة )) : واحدة شخصية لااختلاف فیها فی آنفسها 
((قدیمة)) : يعني و کذا کل واحدة منها قديمة آزلية قائمة بذاته سبحانه . (( و 
التکثر و الحدوث نما هو نی التعلقات و الاضافات )) : يعني و |نما تختلف باختلاف 


الاضافات العارضة لها من تعدد التعلقات ۰ فکذا هذه الاأنحاء الثلائة لیست 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ۱۸ 
آنواعاً حقيقية بل أقساما اعتباربة (( لا آن ذلک آلیق بکمال التوحید )) : آقول : 
هذا لا یلیق بشانک . آو لم تعلم آن هذه حجة خطابية اقتاعية لیست مقدمة 
قطعية کما مو شان علم التوحید و الصفات . و لو سلم فالحذور عندهم تعدد 
ذوات قديمة . و (ذا جودّوا قطعا تعدد نی القدیم وصفا . فالسبعة و ال"لف 
سیان . فتدبر. (( و لاّنه لا دلیل علی تکثر کل منها )) : يعني من هذه الصفات من 
الکلام و العلم و غیرهما ی نفسها بلا اعتبار تعدد التعلقات . آقول : هذا آیضاً 
بعید عن معرفتک و تبحر علمک . هذا أیضاً مثل قرینه دلیل خطابي اقناعي . اذ 


اعتراض و جواب 

(( فان قیل )) : و اعترض علیهم بجملة آمور منها : (( هذه )) : يعني لشر و 
النهي والخبر (( قسام للکلام )) : يعني آنواع (( لا یعقل وجوده بدونها )) : لامتناع 
حقيقية الجنسية بدون تنوعها و محصلها ۰ و حاصله : آنهم قدجعلوا صفة 
الکلام واحدة لیست آمراً و لا نهیاً و لا خبراً و ذلک محال ؛ لن الکلام جنس لها . 
و لا یمکن وجود الجنس الا في ضمن آفراده و آنواعه (( فیکون متکثراً ن نفسه )) 
بحقیقته و مامیته يعني : أنه تقسیم حقيقي عارض لحقیقته و مامیته من حیث 
هي بلاشرط ؟ (( قلنا : ممنوع بل [نما یصیر آحد تلک الاقسام عند التعلقات)) : و 
منشأً هذا ااعتراض اشتباه الکلام النفمي بالفظي ؛ فانه لایمکن وجود مذا بدون 
آقراده بخلاف النفسي فانه عندهم لیس الا صفة شخصيیةً - و تنوعها ای اشمر و 
غیره لیس الا باعتبار تعلقاتها. ولیس لها جنس وأنواع باعتبار الحقيقة. کما نی 
اللفظي ؛ فمورد القسمة لیس نفس الحيققة بل هو مع شرط - هو عروض 
ارضافات والتعلقات . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاندالذسفید (الجزءالاني) ۱۹ 
....... وذلک فیما لایزال . و اما نی الدزل فلا انقسام اصلا . و 
ذمب بعضهم ال آنه نی اجزل خبر و مرجع الکل الیه . فان 
قیل : امر و النهي بلا مأمور و منهي سفه و عبث . و اخبار 
نی ال بطریق الضي کذب محض یجب تنزیه اللّه تعال 
عنه؟ قلنا : ان لم تجعل کلامه نی ال آمرا و تهیا و خبرا فلا 
اشکال . و ان جعلناه فالامر نی ال لایجاب تحصیل الأمور 
به ی وقت وجود الأمور و صیرورته آملا لتحصیله قيكفي 
وجود الأمور علم ۳ ی 


(( وذلک نی ما لایزال وأما نی ال فلا انقسام آصلا)) : يعني آن انقسام الکلام 
ی آنواعه انما مو ی ما لایزال . ولایقال لها في ال : ۳ و لاخبر . قوله : فی 
ما لایزال : یقال بازاء !ال عرفا في محاوراتهم یراد به زمان الحوادث آو مرتبة بعد 
رل . والراد به ههٌُنا آوقات التلبس بالتعلقات - (( و ذمب بعضهم ال انه نی ال 

خبر)) : يعني وتطرف آخر . فقال : ان الکلام فی الازل لیس الا الخبر . و هو واحد 
شخصي له تعدد اضانی باختلاف ااضافة ال خصوص الواد : فلایلزم التعدد نف 
الصفة (( و مرجع الکل الیه )) : يعني وتکلف في ارجاع بقية الانواع الیه بأن المر مثلا 
یرجع ای اخبار عن استحقاق الثواب بالفعل ۰ لأن حاصل اهر اخبار عن 
استحقاق الثواب علی الفعل و العقاب علی الترک و النهي علی العکس . و حاصل 
ااستخبار : الخبر عن طلب اعلام . و حاصل النداء : الخبر عن طلب ا۲جابة . و رد 
بأنا نعلم اختلاف مذه العاني بالضرورة يعني آن تعدد العاني و اختلافها و تبائنها 
ضروري ۰ فدلیل الوحدة مضاد للضرورة و بطلان ذلک من آجل البدیهیات . و 
استلزام البعض للبعض لایوجب الاتحاد . يعني و مجرد استلزامه ذلک لایوجب 
الاتحاد و فصله ی " تهذیب الاشارات " علی آن الخبر یمکن ارجاعه ال غيره . فجعل 
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الکلام نی ال خبراً دون غبره تحکم . فتأمل . 


احتجاج المعتز لة علی حدوث کلام اللّه بالشبهة العقلية 

و لا احتج العتزلة بحدوث کلام اللّه سبحانه بالشبهة العقلية و السمعية فقال : 
(( فان قیل )) : آمّا الشبهة العقلية فمنها : (( اهر و النهي بلامآمور و منهي سفه و 
عبث )) : يعني آن نی القرأن خطابات بالامر و النهي لأشخاص معینین نحو قوله 
سبحانه مومی علیه السلام : # فاخلع نعلیک 4 . و قوله لونی و مارون : ۶ اذهب 
انت و اخوک بایّی ‏ . و قوله لیحی علیه السلام : ب پیحی خذ الکثب بقوّة 4 . و 
کدلک الوامر و النواهي لغیرمم و کانوا معدومین نی ال . فلو کان قدیماً آزلیاً لکان 
هذا آمراً و نهیاً للمعدوم و آنه سفه و جنون . و کیف یحسن نی العقل آن یقول : یا 
موسی ! فاخلع نعلیک ؛ مع آنه لم یکن هناک موسی و لا واحد (( ولاخبار نی ال 
بطریق الضي کذب محض )) : يعني آن نی القران اخباراً عن الأتبیاء و من فرعون و 
ابلیس و قارون و مامان و غیرهم من اعداء اغبیاء . و کله بطریق الضي - یجب 
تازیه اللّه تعالی عنه - و منها : و لا فیه اخباراً عن آمور کانت ماضية نحو قوله 
سبحانه : ۶ اتّا ارسلنا نوحا ای قومه ‏ . و قوله : ۶ و اوحینا اي أم موسی و اوینا هما 
ای ربوة # و قوله : ۶ انا انزلناه ی ليلة القدر » . و قوله : ۶ ان الذین کفروا سواء 
علیهم ‏ . و غیر ذلک من الایات القرانية . فلو کان مذا «خبار قدیماً زلیاً لکان قد 
آخبر نی ال عن شيء مضی قبله . و مذا يقتضي آن یکون الازل مسبوقا بغیره و آن 
یکون کلام اللّه سبحانه کذباً و کلاهما بديهي البطلان . علمتا آن هذا ۷خبار یمتنع 
آن یکون قدیماً آزلیاً 


احتجاج المعتز لة بالشبیة السمعيةً 
و آما الشبهة السمعية - فمن وجوه : منها : آن القران ذکر و کل ذکر محدث 
فالقران محدث - آما القدمة لول فلقوله سبحانه : # صن و القرأن ذی الذکر ‏ 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الاني) "۲۷ 
وقوله سبحانه : 2 و هذا ذکر مبارک انزلتاه # . و قوله سبحانه : 2 و انه لذکر 
لک و لقومک ‏ . و آما القدمة الثانية ففي سورة الاأنبیاء : ۶ و ما یاتبهم من ذکرٍ 
من ربهم محدث ). . و في سورة الشعراء : « و ما یاتیهم من ذکر من الرحفن 
محدث ‏ . و منها : آن کلام الّه سبحانه مسموع یدل علیه قوله سبحانه : ( 
حی یسمع کلام اللّه ) . و بالبدامة و الذي سمعه لیس الا هذه الحروف و 
اصوات . و لا شک آن هذه الحروف و الاصوات محدثة . فلزم القطع بأن کلام 
اللّه سبحانه محدث . و الجواب عنها : قال اامام فخر الدین الرازي : أمّا جمیع 
الشبهة السمعية فالجواب عنها حرف واحد و هو آن تصرف کل تلک الوجوه یی 
هذه الحروف و الصوات فکانت الدلائل اللتي ذکروما دالة علی حدوث هذه 
الحروف و صوات . و نحن لاننازع ی ذلک . و |نما ندعي قدم القران بمعنی آخر 
فکان کل هذه الشبهة ساقطة عن محل النزاع . 

الجو اب عن الشبوة العتلية 

و آما الجواب عن الشبهة العقلية فقال الشارح قدس سره : (( قلنا : ان لم 
نجعل کلامه نی الثزل آمراً ونهیاً وخبراً )) : بل صفته بسیطةً حقيقية یتعدد ی 
هذه الانواع واصناف باختلاف التعلقات (( فلا اشکال )) : يعني ثيء من 
الحذورین (( و ان جعلناه )) : يعني ان جعلنا کلامه في ال منقسماً الیها 
((فالتمر نی ال لایجاب تحصیل الامور به ی وقت وجود الامور و صیرورته آملا 
لتحصیله فیکفی وجود الامور نی علم الامر)) : يعني الامور به . و حاصله : بآن 
اشمر نی الازل لتحصیل الامور به فیما لا یزال فلا یلزم وجود الامور بالفعل ؛ بل 
يكفي تقدیر وجوده ۰ قال الامام : لم لایجوز آن یقال : ان ذلک مر اثزیی کان 
آمراً نی ال للأًشخصاص الذین سیوجدون نی لایزال. فثبت آن تقدم ار علی 
الامور غیر ممتنع ۰ ومذا بناء علی ما ذهب الیه الشیخ هو و آشیاعه من تعلق 
الخطاب آزلاً بالعدوم الذي سیوجد . و شدد سائر الطوائف النکیر علیهم ی ذلک. 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاندالدسفیة (الجزء الثني) ۲۲ 
مس کها ادارفتر تج اش ل فا و ان نی کن 
بعد الوجود و الاخبار بالنسبة ای آلازل لا تتصف بيء من 
الجزمنة . اٍذ لا ماضي و لا مستقبل و لا حال بالنسبة ال الئه تعالی 
لتنزمه عن الزمان . کما آن علمه آزلي لا یتغیر بتغیر دزمان . و ها 
صرح بازلية الکلام حاول التنبیه علی آن القرآن آیضا قد یطلق 
علی هذا الکلام النفسي القدیم و ها 


(( کما |ذا قدر الرجل ابنا له فأمره بآن یفعل کذا بعد الوجود )) : و مذا آومن 
من بیت العنکبوت بأن هذا عزم ولیس آمراً بالفعل. کیف والعدوم لا یفهم الخطاب 
ولابد ی المر من ذلک والا لکان عبثاً ولغواً , ولو سلم آن هذا آمر بالفعل من الرجل 
فهو انما یفعله لعدم وئوقه بادراک ابنه. والحکیم الباقي جل شانه واثق بٍدراکنا فلا 
وجه لتعجیله الْمر قبل وجودنا . (( والاخبار بالنسبة ال ال لاتتصف بئيء من 
امنة )) : رد لشبهتهم آن «خبار نی ال بطریق الضي کذب لا یجوز علی اللّه 
سبحانه (( اذ لا ماضي و لا مستقبل و لا حال بالنسبة ال اللّه تعالی )) : فلا تحقق 
لهده اازمنة نی ال (( لتترمه عن الزمان )) : و تعالی اللّه جل شانه آن ینسب الیه 
شيء منها (( کما آن علمه آزل لا یتغیر بتغیر الثزمان )) : لأن العلم صفة حقيقية 
ذاتية قائمة بذاته العلية لایتغیر بتغیر الازمنة . 
التنبیه علی آن الق رآن آیضاقد یطلق علی الکلام النفسي کمایطلق 
علی النظم المتلو الحادت و الر دالبلیغ علی این قیم 
(( و لا صرح )) الامام النسفي (( بأزلية الکلام )) : النفبي القدیم بذاته 
الرفيعة (( حاول التنبیه علی آن القران آیضاً قد یطلق علی هذا الکلام النفبي 
القدیم )) : القائم بالذات القدسة . 


الجواه رالبهية علی شر ح العقاند للسفیة (الجزء الشني) ۷۳ 
............. کما یطلق علی النظم التلو الحادث . فقال : و القرآن 
کلام الله غیر مخلوق ۰ عقب القرآن بکلام الّه تعالی لا ذکر 
الشائخ من آنه یقال : القرآن کلام الّه غیر مخلوق و لا یقال : 
القران غیر مخلوق لثلا یسبق ای الفهم آن الوّلف من الاصوات و 
الحروف قدیم کما ذهبت الیه الحنابلة 0( 


(( کما یطلق علی النظم التلو الحادث )) : فالشافعية واطالكية والحنفية 
لاینکرون الکلام اللفظي . فما قال ابن قیم نی النونية : الجهمية ینکرون باثبات 
الکلام النسفي الکلام اللفظي فصدر عن جهله و سخافة عقله . فنحن نعلم 
بالقطم آن مولاء الطوائف الثلائة وموافقیهم من فضلاء الحنابلة مسلمون لیسوا 
بکافرین. فالقول قائله ابن قیم ی" النونية": لا جمیعهم کفار. وحمل الناس علی 
ذلک کیف لایکون کفراً . و قد قال رسولنا و نبینا صلی االنّه علیه و سلم : "|ذ! قال 
السلم لخیه یا کافر فقد باء بها حدهما " . و الحدیث يقتضي آن یبوء بها 
آحدهما . فیکون القائل هو الذي باء بها . و مراده بالجهمية ٩خشعربة‏ و الاتربدية 
من الشافعية و الالكية و الحنفية و فضلاء الحنابلة فلیعلم اصطلاحه . و کل ما 
ینسبه ال الجهمية - و کذلک کل ما ینسبه ای العطلة فمراده بها هولاء و امعطل 
ی الاصل من ینفی الصانع . و مذا الرجل یسی خصومه معطلة ؛ لأنهم نفوا 
الصانع الذي یقول هوبه . و یصفه بتلک الصفات بزعمه . و یجعلهم یعبدون الهاً 
آخر . و یکفر مم کالشرکین العابدین للأصنام . فیا خيبة السلمین آن کان یکفر 
بعضهم بعضاً . و لم لایقول مذ! الجامل : ان الکل یقرون باللّه و وحدانیته و 
یغلط بعضهم ی وصفه و لایخرجهم ذلک الفلط عن الاسلام . و یقول ی موضع 
من" النونية" طعناً ی مولاء : فلذلک آنکرنا الجمیم مخافة التجسیم ان صرنا (ٍل 
القرآن و لذا خلعنا ربقة الادیان من آعناقنا ۰ و لنا ملوک قاوموا الرسل نی آل 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ء ۲ 
فرعون و قارون و مامان و نمرود و جنکسنخان . و لنا اائمة آرسطو و شیعته ما 
فیهم من قال : ان اللّه فوق العرش ولا : ان اه یتکلم بالوحي . و لهذا رد فرعون علی 
مونی اٍذ قال مونی : ربنا متکلم فوق السماء و آنه ناداني . و کذا ابن سینا لم یکن 
منکم و لا الطوسي قتل الخليفة و القضاة و الفقهاء اذ هم مجسمة . و لنا اللاحدة 
افو انفة: ااتخطیل .یی لا انیت میل ۲۲۰ اقا وهای تاخوان: یفام وا 
اشارات " قد صرحت بالضد مما جاء فی التوراة و الانجیل و الفرقان ۰ و ذا تحاکمنا 
فالیهم لا ٍل القران یا وبح جهم وابن درمم ومن قال بقولهما  ۱!!‏ 

قال الحافظ التقي السبكي الکبیر راداً علیه (۱) : هذا اللحد تبا له وقطم اللّه 
دابر کلامه انظر هذا اللعون - کیف آقام طوائف الشافعية والالكية والحنفية الذین 
هم قدوة الاسلام - و مداة الأنام ی صورة اللاحدة القرین علی أنفسهم باتباع فرعون 
وقارون ومامان وأرسطو وابن سینا القدمین کلامهم علی القران. وأنهم آتباع آصحاب 
جنکسخان . فما راد هذا الا آن یقرر عند العوام آنه لا مسلم الا مو وطائفة اللتي ما 
برحت ذليلة حقيرة . و آبرز ذلک ی صورة مقاومة و خیال لیرتسم به فیهن من یقف 
علیه من العوام و الجهال آن هذه الطوائتف الذکورة علی هذا الصفة - أقول : و |ذا 
کانت علماء الشريعة و قادة امه بهذا الصفة کیف یقبل قولهم نی الدین أو ماذا 
تکون قيمة فتاواهم عند السلمین ! ! ! . و ما آدری ما یکون وراء ذلک من قصده 
الخبیث . فان الطعن في آنمة الدین طعن ی الدین و قد یکون هذا فتح باب الزندقة 
و نقض الشرنعة ویأنی اللّه ذلک و الومنون . 

القرآن کلام اللّه غیر مخلوق 

(( فقال : و القرآن )) : اطتزل علی عین العیان و زين الانسان (( کلام ال تعالی )) : قد 
آجمعت الْمة علی آن القران واحد فما اعتقد بعض دجاجچلة (۲) .... 


(۱) ی السیف الثقیل من صفحه : ۵۴ - ۱۲ و القرآن کلام له تعالی غیر مخلوق 
(۲) و مذا الزندیق معروف بالبرق آملکه اللّه تعال بعدله بالبرق ۱۲ 
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التأخرین ی زماننا آن القران اثنان : آحدهما قران علعي النظم التلو. و ثانیهما 
قرآن عملي يعني التدبر و التفکر في صحيفة الکائنات فهو زندقة مکشوفة والحاد و 
کذب فقد آبطله بعض آجلة التأخرین (1۱] (( غیر مخلوق )) : يعني آن القرآن معنی 
قانم بات الله نبخانه و حبفة امن -صفات ذانه القدیمه لارلبة : ومو غیر مخلوق و 
لیس بحرف و لا صوت و لیس هو حالا في مخلوق . قال !مام الائمة لمام الدین 
والدنیا آبوحنيفة و صحابه : القران کلام اللّه - جل شانه - و صفته قدیم غیر محدث 
و لا مخلوق و لا حروف و لاآصوات . و هو مذمب الشیخ یی الحسن الثشعري صح 
عنه بنقل اْْمة الثقات قال الامام آحمد بن حنبل: ان اللّه سبحانه لم یزل متکلما 
ان شاء بمعنی آن الکلام صفة قديمة و آنه سبحانه یکلم انبیائه متی شاء بدون حرف 
و لا صوت بالوي و من وراء حجاب آو بارسال رسول و متکلم خالق قبل آن یکلم 
الرسل و یخلق الخلق . صرح بذلک غلام خلال من قدماء الحنابلة في " القنع "۰ و 
قد صح عن آحمد فیما جاوب به التوکل و غیره أنه کان یقول : القرأن من علم الّه 
سبحانه. و علم اللّه غیر مخلوق فالقران غیر مخلوق ۰ و مذا دلیل علی آنه کان پرید 
بالقران ما مو قائم باللّه سبحانه و تابعه اين حزم بالجزم في " الفصل " صرح بذلک 
ی " عیون التواریخ " و في " کتاب السنة "۰ و غیرمما و قد آفی الحشوبة مولفات 
اچمام ی فتن بغداد و تصرفوا فیها ما بالايدي من کتبه و دسَسوا ما شاوا و قاتلهم 
اللّه بعدله (( عقب القران بکلام اه )) : يعني قال الصنف مام : القرأن کلام اللّه 
غیر مخلوق . و لم یقل : غیر مخلوق مع آن هذا آخصر - (( لا ذکر الشائخ )) : يعني 
التقدمون من اشاعرة و الاتريدية (( من آن یقال : القران کلام اه غیر مخلوق و لا 
یقال : القران غیر مخلوق لثلا یسیق ای الفهم آن الوّلف من الاصوات و الحروف 
قدیم )) : لأل عند العامة (طلاق القران علی هذا آغلب من (طلاق القران علی ذلک . 
فافهم - (( کما ذمبت الیه الحنابلة )): يعني الحشوية و قاتدهم آبوالعباس آحمدین 


(۱)جامم العلوم والعارف مولائا محمد طیب الديونندي- 
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تیمیة و صاحبه ابن قیم . 
قول‌ابن‌قیمآن‌اللهتکلم‌بالق رآن‌العر بي 
الذي سمعه الصحابة و الر دعلبه 

قال ابن قیم ی موضع من کتابه آعني " النونية ": آن اللّه تکلم بالقران العربي 
الذي سمعه الصحابة . مذا عبارته . و مراده بذلک آن کلام له حرف و صوت . و 
مذ! العالم الفاضل لایفرق بین کلام اللّه و اللفظ الدال علیه ۰ ثم قال في موضع : و 
من قال لیس للّه ی اارض کلام فقد جحد رسالة محمد ق - اقول : ان آراد هذا 
الصنف العجیب الاعصی وجود الکلام اللفظي . فنفي وجوده ی الارض نفي لوجود 
کتاب اللّه و شرعه. و مو کفر صراح . و لا قائل بذلک من فرق السلمین . و آن آراد 
به وجود الکلام النقمي القائم باه ی لارض فقول بالحلول کقول النصاری نف 
الکلمة . و قد کفر غیر واحد من آأئمة السنة السايمة علی قولهم بأن اللّه تعال یقر 
علی لسان کل قاری تعالی ال عما یأفکون . ثم قال في موضع : انه یلزم من نفی 
صفة الکلام بمعنی الحرف والصوت نفي الرسالة . آقول : هو جهل من هذا الصنف 
و قد نص اللّه سبحانه علی آن تکلیم اللّه سبحانه منحصر نی الوي ال القلب و 
ارسال ملک یبلغ کلامه . و الکلام من وراء حجاب . و لیس ی واحد منها صوت 
للمتکلم سبحانه ۰ قمن آین یلزم من نفي ما آثبته الحشوية الجسمة من حرف و 
صوت نفي الرسالة . بل عد لاله سبحانه محلا للأعراض هو الستلزم لنفي الصانم 
فضلا عن الرسالة . قاتل اللّه مذه الفنة السخيفة ما آجهلم بما یجوز نف اللّه و ما 
لایجوز . و قال نی موضع من " النونية ": ان القول بعدم استقرار اه جل شانه علی 
العرش استقرار تمکن . و بعدم کون کلام اللّه القائم بذاته حرفاً و صوتاً حادئین نی 
ذاته تعای یکون انحلالا عن الدین وانسلاخاً من التکالیف . انظر هذا الخبث یصور 
الناظم . و لست آشک آن من یجتری علی هذا التصویر و یدور ی خلده مثل مذا 
التفکیر !مام جمامیر آمل الحق العتقدین للتنزیه من فجر ااسلام الی الیوم في مشارق 
الارض و مغاربها علی طول القرون . لایکون الا منطوبا علی الانسلاخ الذي یری به 
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أمل الحق قاتله اللّه ما آجرأه علی اللّه و ما آوقحه. فمن ذا الذي نفی آن للعالم 
مدبراً و آن القران کلام اللّه آنزل به الروح امین علی قلب رسوله صلی اللّه علیه 
وسلم و من ذا الذي یجهل آن اللاء و التخلية من شأن الجسام نفیا و اثباتا . و 
لم یرد اللاء نی سنة صحيحة حتی یجوز اطلاقه علیه سبحانه و ی کل ما تقدم 
عبر . و یا لها من عبر ! و هل یعد من علماء الاسلام ؟ بل من عامة امسلمین من 
یروج الباطل و هو یعلم آنه باطل ؟ و لیرجع العالم العاقل (ٍل تبین کذب الفترین 
لاین عساکر لیعلم مبلغ سعی الحشوية نی اثارة الفتن في کل قرن . و ذلک مما 
یعرق به جبین الدهر خجلا من تخريفاتهم اللي یتبراً منها العقلاء کلهم - ( فاندة) 
و آما الحشوية و هي طانفة رذيلة جهال ینتسبون ال ات و آخی میا منود و 
سبب نسبتهم الیه آنه قام نی دفع العتزلة . و ثبت ی الحنة الشهورة - رضي اللّه 
عنه - و نقلت عنه کلمات ما فهمها موّلاء الجهال فاعتقدوا مذا الاعتقاد الفاسد. 
و صار التأخر منهم یتبع التقدم الا من عصمه اللّه سبحانه و قد آجاد الرد 
علیهم ابن الجوزي ی " منهاج الاصول " و " دفع الشبهة التشبیه "۰ و من جملة 
ما یقوله ابن الجوزی : 

فقد فضحوا ذاک الامام بجهلهم و قد آحسن الرد علیهم أیضاً التقی 
الحصفی ی " دفع الشبهة التشبیه "- (( جهلا)) : و بالغوا حتی قال بعضهم جهلاً 
الجلد و الفلاف قدیمان قضلا عن الصحف . و هذا قول باطل بالضروة ۰ (( آو 
عناداً )) : للحق أولعلماء المة . 


المخالف فی صفة الکلام فرق 
والخالف في صفة الکلام فرق : منهم : العتزلة البتدعة بدعاً شنیعاً . زعموا آن 
کلامه مخلوق و حادث. ثم افترقوا فرقتین . فقال بعضهم : کلامه من جنس الحروف 


والصوات . و قال بعضهم : هو من جنس الحروف واشکال لا من جنس الصوات . 
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و انما تظهر ثمرة اختلافهم آن عند الطائفة وی انما یصیر هو سبحانه 
متکلما بخلق الحروف و الصوات ی محل القراءة ۰ آما بدون ذلک فلایصیر 
متکلما و عندالطائفة الثانية یصیر متکلما باحداث الحروف ‏ اللوح 
الحفوظ آو جبرئیل آوالرسل - و منهم الكرامية فانهم وافقوا العتزلة نی آن 
کلامه سبحانه حروف و آصوات . و نی آن کلامه مخلوق و حادث . لکنهم 
قالوا: (نه قائم بذاته العلية لتجویزمم قیام الحوادث به جل شانه و منهم 
میتدعة الحنابلة الحشوبة قالوا : کلامه سبحانه حروف و آصوات . و هو 
قدیم قائم بذاته . و قال قائدهم أبوالعباس أحمدین تيمية في جزء أجاب فیه 
عن فتیا رفعت الیه بعبارة مطنبة کما هو دأبه : فأما السلف فلم ینقل عن 
آحد منهم آن حروف القران آو آلفاظه آو تلاوته مخلوق . بل قد ثبت عن غیر 
واحد الرد علی من بان آلفاظ القران مخلوقة . و قالوا : هو جهمي و منهم 
کفر التأول لذلک . انتهی کلامه بلفظه - آقول راداً علیه : هذا مقداره من 
الجیل, : و لیعلم.مما نگو ان السلت: یقوا علی من -فال*: الغاظ الفران 
مخلوقة آو تلاوته مخلوقة . آو قال : حروف القران مخلوقة (( و حیث ردوا 
مذا فهم قائلون بانها غیر مخلوقة )) . فو اللّه لولا خذلان اللّه سبحانه الذي 
هو غالب علی هذاالرجل ما نطق لسانه بهذه العظيمة - ثم قال : و التلاوة ی 
نفسها التي هي حروف القران و آلفاظه غیر مخلوقة ثم قال : و آرادوا يعني 
بعض الوافقین و الخالفین آن یستدلوا علی حدوث حروف القران بما دل 
علی حدوث آفعال العباد و ما تولد عنها و مو من أقبح الفلط يعني و لیست 
من آفعال العباد و انما هي الکلام القدیم . اقول : هذا کله کذب فاحش 
صدر من سوء فهمه و غباوته لوکان یعقل ما یقول ذلک . او لم یعلم من 
غفلته آن اثبات الحرف و الصوت للّه سبحانه تشبیه له بالاتسان و تشبیه 


الله عز و جل بمخلوق کفر صراح . و الصوت عرض سیال محال آن یقوم 
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باللّه سبحانه . بل هو متکلم بکلام نفي لیس له صوت - قال الحافظ عز 
الدین بن عبد السلام : القران کلام ال , صفة من صفاته قدیم بقدمه لیس 
بحروف و لاأصوات . و من زعم آن الوصف القدیم مو عین آصوات القارئین و 
كتابة الکاتبین . فقد آلحد ی الدین و خالف اجماع السلمین . بل !جماع العقلاء 
من غیر آمل الدین . و لایحل للعلماء کتمان الحق و لاترک البدع سارية نی 
السلمین - و یجب علی ولاة المر اعانةٌ علماء النزمین الوحدین و قمع 
البتدعة الشبهین الجسمین . و لایحل لولاة مر تمکین أمثال هولاء من 
(فساد عقائد السلمین - و قال جمال العرب ابن الحاجب الالكي من زعم آن 
أصوات القاري و حروفه التقطعة و اشکال اللي یصورها الکاتب نی 
الصحف هي نفس کلام اللّه سبحانه القدیم . فقد ارتکب بدعة عظیمة و 
تالف اتصب ور و وریجب: هن امن له ام ‌وقفه الله ان من .یشقن نلک و 
زجره و تأدیبه و حبسه عن مخالطة من یخاف منه اضلاله ای آن یظهر تویته 
عن اعتقاد مثل مذه الخرافات اللتي یأباها العقول السليمة - و قال الشیخ 
جمال الدین بن رشیق آذالي : من قال : ان اللّه سبحانه متکلم بحرف و 
صوت فقد قال قولاً یلزم منه آن اللّه جسم . و من قال : انه جسم فقد قال 
بحدوثه و من قال بحدوثه فقد کفر والکافر لایصح ولایته و لا تقبل شهادته. و 
قال الشیخ مس الدین محمد بن آأبي بکر الفارسي : من قال: ٍن اللّه سبحانه 
متکلم بالصوت والحرف فقد آثبت الجسمية . و صار بقوله مجسماً والجسم 
کافر. یل کفرمم آشنع و ابشع من مقالة النصاری والیهود . آما الیهود 
فشبهوه بالحادث صفة. و آما التصاری فقالوا : انه جوهر شریف . والجسمة 
یثبتون الجسم للّه سبحانه . و قال الحافظ السخاوي : کلام الله سبحانه 
قدیم صفةّ من صفاته لیس بمخلوق . و آصوات القراء و حروف الصاحف 


آمر خارج عن ذلک . و لهذا یقال : صوت قبیح و قراءة غیر حسنة و خط 
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قبییج غیر جید . و لو کان ذلک کلام اللّه جل شانه لم یجز ذمه علی ما ذکر . 
لام اصتوات. القام ی تلف ماخیلات تسیا والله سیعا نا مزع نلک 
و آما قول القاضي صاحب عارضة الحوذي فقد سبق انفاً . یقول : لا بحل 
مسلم آن یعتقد آن کلام ال حرف و صوت لا من طریق العقل و لا من طریق 
الشرع .۰ فأما طریق العقل فلان الحرف والصوت مخلوقان محصوران و کلام 
ال یجل عن ذلک کله . و آما طریق الشرع فلانه لم یرد ی کلام اللّه حرف و 
صوت من طریق صحيحة . أقول : و نت تعلم مبلغ استبحار اين العربي نی 
الحدیث . و ی "القواصم والعواصم" مایفصم ظهر ابن تيمية و اين قیم و 
سائر الحشوبة الجهلة . قال العلامة قاسم بن قطلویفا الحافط الحنفي راداً 
علی ابن تيمية : آقول : قالحاصل يعني حاصل کلام ابن تيمية آن القراءة 
نطق القاريٌ . و کلام اللّه سبحانه و اللسموع صوت القاري . و کلام اللّه 
سبحانه و ما ی الصحف نقش الکاتب ۰ و کلام اللّه سبحانه و هذ! کله 
مذیان لیس فیه مایصح شبهة فضلاً عن الحجة - و یقال له : مل تکلم اللّه 
سبحانه بهذه الحروف دفعة آو علی التعاقب . فان کان لول تحصل منه آنه 
غیر مذه الکلمات التي نسمعها . لآن اللتي نسمعها حروف متعاقبة . فحینئذ 
لایکون مذاالقران السموع قدیماً ۰ و لن کان الثاني فالاول نا انقضی کان 
محدثاً ل ماثبت قدمه امتنع عده . و أیضاً لا حصل بعد عدم کان حادثا 
فظهر بطلان ما ادعاه . و آنه من آقبح الغلط . و قال ابن تيمية : لیس نی 
الحجج العقلية والنقلية مایدل علی حدوث نفس القران الا من جنس ما 
یحتج به علی حدوث معانیه . والجواب عن الحجح مثل الجواب عن هذه 
سواء بسواء . قال الحافظ: قلثٌ : ممنوع . بل الجواب ناطق بأن الالفاظ 
مخلوقة . واللعتی قدیم و نی آوائل تفسیر " روح العاني" بسط لطیف نی الکلام 
النفبي بحیث لایدع شکا طرتاب ۰ و بعد آن انتهی الشیخ الالوسي مفتي 
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الثقلین فیه من الکلام نی الکلام النفسي قال : و من أحاط بذلک اندفع عنه 
کل آشکال نی مذا الباب . و رأی آن تشنیع اين تيمية و ابن قیم و اين قدامة 
"الوفق" و ابن قاضي الجبل والطونی "سلیمان بن عبدالقوي" و آبي 
نصرالسنجري و آمثالهم صریر باب و طنین ذباب . و قد انحرفت آفکارمم و 
اختلطت آنظارهم فوقعوا ی علماء امة و آکابر الئمةّ . و بالفوا نی التعنیف 
والتشنیع و تجاوزوا ی التسخیف والتقطیع . و لو لا الخروج عن الصدد لو 
فیتهم الکیل صاعا بصاع . و لتقدمت الیهم بماقدموا باعا بیاع . و لعلمتهم 
کیف یکون الهجاء بحروف الهجاء ای آخر ما قال. أقول : |نما سقتٌ کلام 
هذاالرجل لاعتراف آهل مذهبه آنه آعلمهم و لیعلم مماً ذکر صحة ما نقل 
مشائخنا عنهم من آن کلام اللّه سبحانه عندهم هو الحروف الولفة 
والصوات القطعة . و آنه حال نی ۷۱ لسنة والصدور والصاحف . و آنه مع 
هذا غیر مخلوق . و هذا مذیان ظامر قوق کل مذیان . و لیعلم آن ضررالعلم 
اذا زاغ صاحبه دونه کل ضرر . فان الطاغي بالال یزول ضرره بزوال ماله 
مثل صاحب الجاه الذي لایدوم جامه - وأماً صاحب العلم الذي لعب به 
الشیطان . و خلد کتبا فیما طغی به فهمه . و طاش قلمه . فیدوم ضرره و 
یتضاعف وزره مادامت آثاره دارجة یضل بها ناس - فتأمل نی هذا القام . 


فقد غفل عنه آقوام بعد أقوام . 
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..........یی: ی آقام غیر مخلوق مقام غیر حادث تنبیها علی 
اتحادهما و قصدا ال جري الکلام علی وفق الحدیث . حیث قال 
علیه السلام : القرآن کلام الّه تعالی غیر مخلوق . و من قال : انه 
مخلوق فهو کافر باللّه العظیم و تنصیصا علی محل الخلاف 
بالعبارة الشهورة فیما بین الفریقین . و هو آن القرآن مخلوق آو 
غیر مخلوق : و لهذا تترجم هذه السئلة : يعني تسي هذه السئلة 
بمسئلة خلق القران . تحقیق الخلاف بیننا و بینهم یرجع الیل 
|ثبات الکلام النفبي و نفیه و الا فنحن لا نقول بقدم الالفاظ و 


آقام المصنف غیر المخلوق مقام غیر الحادث لثلا ثةو جوه 

(( و آقام غیر اللخلوق مقام غير الحادث )): يعني قال الصنف : القرأن کلام الله 
غیر مخلوق . و لم یقل : القرآن کلام اللّه غیر حادث مع آنه آشهرو آظهر (( تنبیهاً علی 
اتحادهما )) : يعني ی اللصداق . لأن عدم خلقه مع وجوده مستلزم لقدمه (( و قصداً 
ای جري الکلام علی وفق الحدیث حیث قال علیه السلام : القرآن کلام اللّه غیر 
مخلوق )) روی البيهقي عن ابن عبامَّ في قوله سبحانه : قرآناً عربیاً غیر ذی عوج . 
قال : غیر مخلوق . و عن يزيدالكلاعي قال : قالوا لعلن : حکمت کافر آو منافقا فقال 
ماحکمتٌ مخلوقا . ما حکمت الا القران . و روی البغوي ی "شرح السنة" عن عمرین 
دار تمهت سشیخعتا من سیعین مستة یفولون تزالفران کلام الله غیر مخلوق برقلت؟ 
مشیخته ابن عباس وابن عمر و جابر بن عبداللّه و عبداللّه بن عمرو و جماعه من 
التابعین . والحدیث آخرجه الدارمي نی الرد علی الجهمية . والبخاري في خلق الافعال. 


والخطیب عن جابر و عن انس و عن این مسعود و اين عدي نی "کامله" عن آبي 
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مریرة. کلهم مرفوعاً صراحهٌ آو حکماً بالفاظ مختلفة . و روی آبو نعیم عن أبي مريرة 
قال : کنا عند رسول اللّه صلی اللّه علیه وسلم نتحدث ۰ اذ قام مستوفزاً فقال : یا 
بلال ! ناد في الناس فنادی في الناس فاجتمع الیه الهاجرون والاتصار . فصعد النبر 
فحمد اللّه و نی علیه . و قال : "ایها الناس کل شيء دون اللّه مخلوق الا القرآن 
فانه کلامه و تنزیله "فقالوا : یا رسول الله ! خفت علیتا . فقال: "لا او لکن قوما 
یأتون بعدکم و یزعمون آن القران مخلوق یکذبون علی اللّه و من کذب علي اللّه فهو 
ی النار . " قال الحافظ السخاوي : الحدیث بجمیع طرقه ضعیف . قلت : الحدیث 
مروي من طرق کثيرة فالضعف متجبر بکثرة الطرق یشد بعضها بعضا . قال الحافظ 
العسقلاني : والظاهر آن مجموع الاحادیث تحدث منها قوة تدل علی آن له أصلا . (( 
و تنصیصاً علي محل الخلاف بالعبارة اللشهورة فیما بین الفریقین )) : بین الاشاعرة 
والعتزلة . (( و هو آن القران مخلوق آو غیر مخلوق )) : يعني الجماعة لا ثبت عندهم 
الکلام النفسي قالوا :انه قدیم غیر مخلوق : والعتزلة نا لم یثبت عندهم الکلام 
النفسي آطلقوا القول بخلق القرآن . و آراد بخلق القران کونه منفصلا عن الّه لا 
قائماً به و لا صفة له . و نی" الفرق بین الفرق " للاستاذ آي منصور البغدادي . و قد 
روی مشام بن عبیداله الرازي عن محمد بن الحسن : من صلی خلف العتزلي یعید 
صلوته . و روي مشام أیضا عن يحي بن آکثم عن آبي یوسف آنه ستل عن العتزلة . 
فقال : هم الزنادقة . و قد آشار الشافعيٌ في کتاب القیاس ال رجوعه عن قبول 
شهادة العتزلة و آمل الامواء . و به قال مالک و فقهاء الدينة . فکیف یصح من أئمة 
الرسلام اکرام القدرية بالترول لهم مع قولهم بکفرهم و ی " اکفار اللحدین " لشیخ 
مشانختا الشیخ الأنور ۰ و في " السیر الکبیر" من لفظ محمد : و من آنکر شیئا من 
شعائر ٩«سلام‏ فقد آبطل قول لاله الا الّه . انتهی کلامه . قال : سمعت سفیان 
الثوري یقول : قال لي حماد بن آبي سلیمان آبلغ آبا فلان الشرک فاني بريء من 
دینه ۰ و کان یقول : القران مخلوق . و قال الثوري : من قال : القران مخلوق . فهو 
کافر. و قال علي بن عبداللّه اين الدين القران کلام . من قال : انه مخلوق فهو کافر 
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لا یصلی خلفه . و نف " السايرة " آن أباحنیفةً قال لجهم : آخرج عتي یا کافر! و 
نی "الرسالة التسعينية " للحافظ ابن تيمية باسناد عن محمدّ قال : قال آبوحنيفة: 
لعن اللّه عمرو بن عبید ثم حمل في " السايرة " قوله لجهم علی التأویل - قال 
شیخنا: و هذا غیر ظاهر . کیف ! و قد ورد الوعید الشدید في اکفار السلم . فحاشا 
جناب المام . عن ذلک لو لم یکن عنده کافرا . أقول : و به كفاية لذي الذمان 
والبسط اللطیف في اکفار اللحدین . فافهم . 

(( و لهذا تترجم هذه السئلة : يعي تسعي هنه السئلة بمسئلة خلق القران )) 
والعجب آن وصف القران بأنه مخلوق و غیر مخلوق مسئلة غير مأمونة العاقبة علي 
الخائضین فیها . و قد صارت فتنة لقوم و سببا لوقوع التشاجر والتنافر والتکفیر 
والتبدیع لاقوام صالحین . 


تحقیق الخلا ف بین هل السنة و الجماعةو بین المعتز لةالقد رية 
بر جعالی اثبات الکلام النفسي ونفیه 

(( و تحقیق الخلاف )) : يعني نی آن القران مخلوق و غیر مخلوق (( بیننا )) : أمل 
السنة والجماعة -(( و بینهم )) : يعني العتزلة القدرية (( یرجم اي اثبات الکلام 
النفبي )) : عند آمل السنة والجماعة (( و نفیه )) : عند العتزلة القدرية - و الا 
فنحن لا نقول بقدم الألفاظ والحروف ؛ لن اللفظ لابد له من آن یکون باعتبار 
وجوده الخارجي متعاقب الحروف . فلا یتصور العاقل ی مثله قدما فأنیَ یتصور 
القدم لعرض محسوس . فجل لاله آن یقوم به عرض سیال . فدلیل اتصاف الله 
سبحانه بصفاته العلية من الکتاب والسنة .والعقول معروف عند آمله . و آماً ما 
ذمب الیه ابن تيمية من آن کلام اللّه سبحانه حرفا و صوتا صادر من الّه حادث 
شخصا قدیم نوعاً . لم یقل به آحد قبل ابن تيميةّ و تابعه علی ذلک صاحبه ابن 
قیم نی "النوننية " . و انما سلک هذا الطریق الغیر النافذ لیخیل اي العامة آن صفات 
له جل شانه من قبیل صفات العبد . فلا مانع من آأن یکون الباري سبحانه ینظر 


بعین و یسمع بأذن اي آخر تلک الخازی . والصواب فلیس للحشوية الجهلة عقيدة 
جامعة فیکون عزو عقيدة ال جماعة الحدیث مخادعة و تمویهاً علي العقول . و ذکر 
اين قیم في " النونية " عقائده و عقائد غیره و یزعم بزعمه آن عقائده عقائد أهل 
الحدیث ۰ فکیف ! و هي تقربر للعقائد الباطلة و هي حمل العوام علی تکفیر کل من 
سواه و سوی طائفته الحشوية . فلا یجوز لسلم آأن یعتمد علیه لا نی صول دیننا و 


لا في فروعه والّه ینتقم منه و من شیخه بعدله . 
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...ی و هم لا یقولون بحدوث الکلام النفسي . و دلیلنا ما 
مر آنه ثبت بالاجماع و تواتر النقل عن الأنبیاء آنه متکلم . و لا 
معنی له سوی آنه متصف بالکلام . و یمتنم قیام اللفظي الحادث 
بذاته تعالی فتعین النفسي القدیم . و اما استدلالهم بأن القرآن 
متضف ما هه صفات: الغلوی شمان العلوت من التالیف. و 
التنظیم و النزال و التنزیل و کونه عربیا مسموعا فصیحا معجزا 
ال غبر ذلک فانما یقوم حجه علی الحنابلة 1 


المعتز لة القدریة لا یقو لون بحدوث الکلام النفسي 

(( و هم لا یقولون بحدوث الکلام النفسي الخ )) : يعني لو ثبت عندهم الکلام 
النفسي فهم لا یقولون بأنه حادث ثم آرجو منک آن تقراً قول الوفق . قال الوفق 
ابن قدامة : قال: آمل الحق : القران کلام اللّه غیر مخلوق . و قالت العتزلة : مو 
مخلوق و لم یکن اختلافهم الا نی مذا الوجود دون ما في نفس الباري مما لا ندري 
ماهو و لا نعرفه . و قال في موضع آخر: الصراط الستقیم ی [ثبات الحرف القدیم . 
انظر العاقل ای هذا الشغب الفاسد والهذیان الکاسد - و عن الوفق یقول شیخ ابن 
قیم : ما حل دمشق مثله بعد الاوزاعي . و نت تری کلامه في السئلة . و ل(ذا کان هذا 
حال موفق الدین ابن قدامة فماذا تکون حال ابن قیم و شیخه الفوقاني . والعجب ! 
و ابن بط صاحب " بانة " فضح نفسه بأن یزید في رواية حدیث موسي علیه 
السلام "من ذالعبراني الذي يكلمني من الشجرة " لیجعل کلام اللّه من قبیل کلام 
الخلق . فجمع بین اختلاق و سوء العتقد . و ابن بطة مذا من آئمة ابن قیم . و 
لست نی صدد استقصاء آمل الکذب والزیغ من ائمته . و للسفاربني التأخر زمنا و 


علماً کلمات جوفاء في تزویق مزاعم الحشوية ی تلک السائل . و من ظن به آني آتي 
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بثيء جدید غير الجمع بین الحشوبة التصوف السایم الهاذي بالتجلي في الصور فقد 
ول فهمه و آدبرعلمه . و کم من مصاب في عقله و دینه یتکلم في مذه الابحاث بدون 
علم و لا فهم - نسأل اللّه العافاة - و التحقیق : نما التعویل علی أمل الحدیث نی 
روایتهم الحدیث فقط نی ما لایتهمون به . و آما علم أصول الدین فله أَمة معروفون 
و برامین مدونة في کتبهم . و آمل الحدیث البرژن من البدع یسیرون سیرمم فکم بین 
آمل الحدیث من هو آنزل منزلة من العامي في علم آصول الدین و الفقه و کذلک 


استد لال المعتز لة علی خلق الق رآن و حدوثه 

(( و آماً استدلالهم )) : و من الشبه النقلي للمعتزلة بأن اللفظ التزل علي محمد 
صلی اللّه علیه و سلم فهو حادث . (( بآن القران متصف بما مو صفات الخلوق 
وسمات الحدوث من التألیف والتنظیم )) : يعني آنه سبحانه وصف القران بقوله : ۶ 
کثب احکمت ایته ثم فصلت 4 فهذا یدل علی آن القران موّلف من السور والایات 
والحروف والعبارات . و ذلک یدل علی آنه محدث مخلوق (( و الانزال و التفزیل )) : 
يعني آن القران موصوف بکونه تنزیلاً و منزلا . و مذا نی غیر موضع واحد من القران .و 
ذلک يقتضي کونه محدثاً مخلوقا (( و کونه عربیاً )) : قال اللّه سبحانه : 2 اّا انزلناه 
قراناً عربیاً 4 . فهذا یدل علی آن القرآن موّلف من الحروف و العبارات . و کل ذلک 
یدل علی آنه محدث مخلوق (( مسموعاً )) : قال اللّه سبحانه : « و لِن آحد من 
الشرکین استجارک فأجره حی یسمع کلام اللّه ‏ و الذي یسمعه لیس الا مذه 
الحروف و الصوات . و لا شک آن هذه الحروف و لصوات محدثة مخلوقة - فهذا 
جملة الکلام في الشبه النقلي . و قد سبق آن الجواب عنها حرف واحد . و مو : آن 
تصرف تلک الوجوه اي مذه الحروف و الاصوات فانا معترفون بأنها محدثة 


((فصیحا)) : يعني و کونه فصیحا یجب آن یکون کثیرالاستعمال والاستعمال حادث . 
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فکذا موصوفه لش محل الحادث حادث . 

(( معجز)) : آجمعت الامة علی آن القران معجزة - قال الحافظ السخاوي : 
و الصفة القديمة القائمة بذاته سبحانه لیست العجزة . لن العجزة ما تحدي 
به الرسول و طالب بالاتیان بمثله . و آنه لم یتحد هم بصفة الباري القديمة . و 
لا طالبهم بالاتیان بمثلها . و من اعتقد ذلک و صرح به آو دعا الیه فهو ضال 
مبتدع . بل خارج عما علیه العقلاء ای تخلیط الجانین . و (ذا ثبت آن القران 
معجزة و ثبت آن العجز محدث . ثبت آن القران محدث (( ی غبر ذلک )) : من 
کونه ذکراً محدئا مجعولا و کائنا نی اللوح الحفوظ . و مختلفا باختلاف الحال . 


و نحو ذلک من لوازم الحدوث . 


الجواب عن استد لال المعتز لةو الر د علی الحنابلة 

(( فانما یقوم حجة )) : خبر لقوله : فأما استدلالهم (( علی الحنابلة )) : يعني 
علی الحشوبة القائلین آن کلامه حروف و آصوات . و مع ذلک فهو قدیم . و مو جهل 
آو عناد اذالضرورة قاضية بأن الحروف والاصوات حادثة . مشروط حدوث بعضها 
بانقضاء البعض یمتنم التکلم بحرف منها دون انقضاء ما قبله . و قد سبق انفاً آن 
الحروف لیست قديمة آزلية لأنها متعاقبة . و ما کان مسبوقا بغیره لم یکن قدیماً 
أزلیاً . و قال البيهقي ی " کتاب السماء و الصفات " : مذمب السلف و الخلف من 
ام الخری بو السته ان القران کلام الله ,زو مه فبفه مق صعات, ذاته: بو قال 
البيهقي ی " کتاب ااعتقاد ": القرأن کلام اللّه و کلام اللّه صفة من صفات ذاته و 
لیس ثيء من صفات ذاته مخلوقا و لا محدئا و لا حادثا . قال اللّه تعالي : « انما 
قولنا لبْيْ اذا اردناه آن نقول له کن فیکون » . فلو کان مخلوقا لکان مخلوقا بکن . 
و یستحیل آأن یکون قول ال لثيء بقول : لانه یوجب قولا ثانياً و ثالثا فیتسلسل و 
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هو فاسد . و قد ذکر اللّه سبحانه اانسان ثمانية و عشرین موضعاً من 
کتابه. و قال : انه مخلوق و ذکر القران نی آربعة و خمسین موضعاً و لم یقل : 
(نه مخلوق . و لا جمع بینهما في الذکر فقال  :‏ الرحمن علم القران خلق 
0انسان 4 ۰ فخص القران بالتعلیم ؛ لأْنه کلامه و صفته ۰ و خص اانسان 
بالتخلیق ؛ لاته خلقه و مصنوعه . و لو لا ذلک لقال : خلق القرآن و الانسان. 
و (تما یقوم حجة علی آبي نصر الوايلي السنجري رأس الجسمة . قال نف " 


مختصر البیان " : ان القران حروف و اصوات . 


الرد علی آبي نصر الو ائلي السنجر ي ر آس الجسمية 

قال (مام الحرمین راداً علیه : آبد هذا الحمق کلاما ینقض آخره آوله نی 
الصفات . و ما ينبغي لثله آن یتکلم نی صفات اللّه علی جهله و سخافة عقله. 
و قال «مام أیضاً : قد ذکر مذا اللعین الهین فصولا و زعم آن الاشعرية 
یکفرون بها . فعلیه لعائن ال تقری واحدة بعد آخري . و تکلم الستجري نی 
التزول و الانتقال و الزوال و الاتصال و آلاتفصال و الذهاب و الجيء . فقال 
#رمام : و من قال بذلک حل دمه . و عن هذا السنجري یقول آبو جعفر اللبلي 
اختدلسي : و کذلک اللعین العروف بالسنجري () 2 قانه تصدی أیضاً للوقوع 
نی آعیان الائمة و سرج مة بتالیف تألف . و هو علی قلة مقداره و کثرة 
عواره ینسب آثئمة الحقائق و آحبار الامة و بحور العلوم الي التلبیس و الراوغة 
۵ ادلی و هلا :خسن افو موم ار تکیت 4 قما ی شین 
البحر الخضم و لفة الکلب ۰ قمما ذکر هذا النافق الحائد بجهله عن الحقائق 
ان من مذهب الشعري آن النبوة عرض من العراض . و العرض لایبقی 
زمانین . و اذا مات الني زالت نبوته و انقطعت دعوته . و هذه من جملة 


(۱) مولف " آلانانه " و" مختصر البیان " التونی۴۴۳د. 
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حکایاته و مقولاته الستبعدة الیادرة . و سيأتي الرد علی هذا تیان و قد 
وفاه اللبلي الکیل صاعاً بصاع . قال فضل الحققین محمد زامد الكوثري : و 
من الغریب آن السنجریین مهما علت منزلتهم نی الرواية یقل بینهم جدا من 
یکون طاهر الذیل ناصع الجبین من فحش التشبیه و وصمة التجسیم ؛ کما 
لایخفی علی من بحث مولفاتهم بتبصر . و آری ذلک من عدوی مرض شیخ 
الجسمة آيي عبدااللّه محمد بن الکرام السنجري الذي بتقشفه کان سحر 


لباب أمل سجستان . و تاریخه في غاية من الشهرة و بالّه التوفیق . 
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دینیبب لا علینا . لانا قائلون بحدوث النظم . و انما 
الکلام ی العنی القدیم . و العتزلة نا لم یمکنهم انکار کونه 
تعالی متکلما ذهبوا الی آنه تعالی متکلم بمعنی ایجاد صوات و 
الحروف نی محالها آو ایجاد آشال الکتابة نی اللوح الحفوظ و 
ان لم یقراً علی اختلاف بینهم . و انت خبیر بأن التحرک من 
قامت به الحركة لا من آوجدها و الا بصح اتصاف الباري 
بأعراض الخلوقة له تعالی النّه ن ذلک علوا کبیراً - و من آقوی 
شبه العتزلة : آنکم متفقون علی آن القرآن اسم ما نقل الینا بین 
دفتي الصاحف تواترا . و مذا یستلزم کونه مکتوبا ی الصاحف 
مقروع با شمسباد ان و کن دلگ عم مات اروش 


(( لا علینا لأْنا قائلون بحدوث النظم )): الوّلف من الحروف والاصوات . 
سبحانه - 


والمعتز لة ذهبواالی آنه تعالی متکلم بمعنی |یجاد الا صواتوالحر وف 
في محالها آو ایجاد آشکال الكتابة في اللوح المحفوظ 

(( و العتزلة لا لم یمکنهم انکار کونه متکلما ذمبوا ی آنه تعالي متکلم بمعنی 

ایجاد الصوات و الحروف نی محالها . آو ایجاد آشکال . الكتابة نی اللوح 

الحفوظ )) يعني عندهم آنه سبحانه موجد تلک الحروف و الصوات نی جسم . 

و حاصله : آن العتزلة یقولون : ان الکلام لا یکون الا حروفا و آصواتا . و حینتذ 


فلا یتصف به سبحانه بحیث یکون قائما به لثلا یلزم قیام الحوادث به و معی 
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کونه متکلما : آنه خالق للکلام ی غبره . 


رد آهل السنة علی المعتز لة 

و رد علیهم أمل السنة بأن کلامنا النفسي لیس بحرف و لا صوت . و هو کلام حقيقة 
فلیکن کلام النّه سبحانه کذلک . آي لیس بحرف و لا صوتِ و هو کلام حقيقة . 
فلیس مراد أمل السنة بقولهم : فلیکن کلام ال سبحانه کذلک . آتهما متمائلان 
حقيقة بل هما متباینان ؛ لان کلامه سبحانه قدیم و کلامنا النفسي حادث مشتمل 
علی التقدم و التأخر . بل مرادهم التشبیه ی آن کلا مهما لیس بحرف و لا صوتٍ و 
ان تباینا نی الحقيقة (( و ان لم یقرء )): يعني تلک النقوش (( علی اختلاف بینهم )): 
قال بعضهم : کلامه من الجنس الحروف و الاصوات . و قال بعضهم : مو من جنس 
الحروف و الاشکال لا من جنس الصوات . و قد سبق اختلاف آنفا تفصیلاً فافهم ؛ 
(( و انت خبیر )): رد علی اللعتزلة بأنا نمنم آنه جل شانه متکلم بمعی ایجاد الحروف 
و صوات ی محالها و بمعنی ایجاد نقوش الکتاب ی مواضعها (( بأن التحرک من 
قامت به الحركة لا من آوجدها )) : يعني بأن معنی الشتق ما قام به مبدءه لا ما قام 
به ایجاد مبدءه (( و |لالصح اتصاف الباري بالعراض الخلوقة )) : کالسواد مثلا 
فیقال انّه اسود بناء‌ا علی أته آوجده في الجسم فما ذمبوا الیه مخالفةٌ للعرف و للغة 
و مخالفةٌ للضرورة الظاهرة اللتي هي اشنم من مخالفة للدلیل . و جمهور العقلاء 
قالوا : تصور مذا الذمب کاف نی الجذم ببطلانه ۰ و البرامین العقلية و الادلة 
القطعية شاهدة ببطلانه ۰ فان ربوبیته سبحانه انما تحقق بکونه موصوفا بالصفات 
العلية . فاذا انتفت صفاته انتفت ربوبية . فاذا انتفت عنه صفة الکلام انتفی الامر 
و النهي و لوازمهما . و ذلک ينفي حقيقة الهية . و قال الامام الفخرنی الاریعین : و قد 
نازعهم أصحابنا فیه و عندي آن هذه النازعة ضعيفة ؛ لن هذه النازعة اما آن تکون 
فی العنی وف اللفظ . امّا العنی ففیهما شینآن أحدهما آنه سبحانه قادر علی خلق 
هذه الصوات الخصوصة ی جسم و مذا شی لا یمکن النزاع فیه . لن خلق مذه 
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الصوات ی جسم ممکن والّه سبحانه قادر علی سائر المکنات . و انیهما آن الّه 
سبحانه جعل تلک الحروف و الصوات الخصوصة معرفة لکونه سبحانه مربدا لبعض 
اشیاء و کارما لبعض الثشیاء ؛ و هذا آیضَا غیر ممتنع . و آما النازعة في اللفظ فهو آن من 
فعل مذه الصوات و الحروف الخصوصة ی جسم فهل یس متکلما ی اللغة آم لا ؟ او 
معلوم آن مذا البحث لغوي و لیس للمعنی به تعلق آصلا و رآسا . قثبت بما ذکرنا آن هذا 
الذي یقوله العتزلة مما نقول به و نعترف به و نسمیه کلاما لفظیا . و انما الخلاف بیننا و 
بینهم في آن نثبت آمرا ف|تا نثبت مرا آخروراء ذلک و مو العنی القائم بالنفس . و نقول : 
و هو الکلام حقيقة فهو قدیم قائم بذاته العلية و مو غیر العبارات کما قدمناه . اذ قد 
تختلف العبارات بالازمنة و اشمكنة و الاقوام . و لا تختلف ذلک العنی النفمي . 


من آقوی شبه المعتز لة 

(( و من آقوی شبه العتزلة )) : يعني ی نفي الکلام النفمي أنکم (( متفقون علی أن 
القرآن اسم لا نقل الینا بین دفتي اللصاحف تواتراً . و مذا )) : يعني القول آو تفاق (( 
یستلزم کونه مکتوبا في الصاحف مقروءاً بالالسن مسموعا بالاذان و کل ذلک من 
سمات الحدوث بالضرورة )) - و حاصله : بانا متفقون علی آن القران اسم لا نقل الینا 
بین دفتي الصاحف تواتراً و لم نعرفه بغیر ذلک . و قلنا بأنه مکتوب بالصاحف . 
مقروء بالالسن . مسموع بالاذان . و کل ذلک یدل علی حدوثه - نقل القاضي 
الباقلاني من أساطین «شاعرة عن الشیخ آن کلام الّه سبحانه القدیم الازلي مقروء 
بألسنتنا علی الحقيقة . محفوظ ی قلوبنا . مسموع باذاننا . مکتوب ی مصاحفنا غیر 
حال ن تيء. من ذلک کما آن الله سبحانه معلوم بقلوینا » مذکوز بالستتتا . معبود ق 
محارببنا غیر حال نی شيء من ذلک . مهذا مذهب الاشعري الذي صح عنه نقل الائمة 
الثقات و هو موافق لا ذکر الامام آبو حنيفةٌ ی " الفقه ۷کبر" و نقل عنه الحققون 
الثقات من أصحابه . 
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...............: و هو آأي القرآن الذی هو کلام ال تعالی مکتوب نی 
مصاحفنا آي بأشکال الکتابة و صور الحروف الدالة علیه 
محفوظة نی قلوبنا آي بالفاظ مخيلة مقرو بألسنتنا بحروفه 
اللفوظة امسموعة مسموع بأذاننا | 


الا شارة الی الجواب 

(( و مو آي القران الذي هو کلام الّه )) : القاتم بذاته غیر مخلوق . (( مکتوب نی 
مصاحفنا )) : يعني علی الحقيقة لا الجاز . قال له سبحانه : # ی صحف مرقوعة 
مطهرة 4 و قال : # بل هو قرآن مجید في لوح محفوظ 4 و قال : # و الطور و کتاب 
مسطور في رق منشور 4 . 

قال قدس سره (( آي بأشکال الکتابة وصور الحروف الدالة علیه )) : يعني علی 
کلام الّه القدیم (( محفوظ نی قلوبنا )) : يعني علی الحقيقة لا الجاز قال الله 
سبحانه : # بل هو آیات بینات في صدور الذین اوتوا العلم * . و قال : ۶ نزل به 
الروح امین علی قلبک 4 . و آمثاله آیضَا لا تحصی کما لا یخفی . قال قدس سره : 
(( آي بألفاظ مخيلة )) : يعني آأن اللّه سبحانه أظهر صورما في الخیال و الحس . 
فصارت آلفاظا مخیلةٌ ۰ (( مقر بالسنتنا )) يعني علی الحقيقة لا الجاز قال الله 
سبحانه : ۶ لا تحرک به لسانک 4 . و قال : ۶ فاذا قراناه فاتبع قرانه 4 . و قال : و 
قرانا فرقناه لتقراه علی الناس 4 . و قال : ۶ فاذا قرات القران فاستعذ بالّه ‏ ۰ و 
اذا قرات القران جعلنا بینک و بین الذین لا یومنون ‏ . قال قدس سره : (( بحروفه 
اطلفوظة السموعة )) : ال دالة علیه العبر بها عنه . (( مسموع بأذاننا )) : يعني علی 
الحقيقة لا الجاز قال الّه سبحانه : « و اذ صرفنا الک تفا هن اکن ات سقون 
القران 4 . و قال سبحانه « و اذا قرا القران فاستمعوا له 4 . و قال : ۶ و اذا 


سمعوا ما انزل 4 . 
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...یی پتلک آیضا غیر حال فیها آي مع ذلک لیس حالا 
ی الصاحف ولا ی القلوب ولا نی الالسنة و لا نی الذان . بل 
هو معنی قدیم قائم بذات اللّه تعالی بلفظ و یسمع بالنظم الدال 
علیه و بحفظ بالنظم الخیل و یکتب بنقوش و آشکال موضوعة 
للحروف الدالة علیه . کما یقال جوهر مضيء محرق یذکر 
باللفظ و یکتب بالقلم و لا یلزم منه کون حقيقة النار صوتا و 
حرفا . و تحقیقه : ان للشيء وجودا نی لاعیان و وجودا نی 
اذهان و وجودا نی العبارة و وجودا نی الکتابة . فالکتابة تدل 
علی العبارة و هي علی ما نی الاذمان و هو علی ما نی الاعیان . 
فحیث یوصف القران بما هو من لوازم القدیم کما في قولنا : 
القرآن غبر مخلوق فالراد : ی یگ 


(( بتلک آیضا )) : يعني بالحروف اللفوظة السموعة . و هو في جمیع مذه 
اطراتب قران حقيقة شرعية . و |سناد کل من مذه الثريعة ای القران اسناد حقيقي لا 
آنها |سناد مجازي . فصدور العلماء و اللوح الحفوظ و لسان الرسول مخلوقة مع ما 
فیها . فالقدیم هو ما قام بالله سبحانه دون ما ی الصدور و ااثلواح و الألسنة . و 
هذا نی غاية من الظهور - (( غیر حال فیها )) : (شارة ای الرتبة النفسية الاژلية ؛ فانه 
من شون الذاتية . و لم تفارق الذات و لا تفارقها آبداً . قال قدس سره : (( آأي مع 
ذلک )) : الاطلاق و الوصف الذي ظاهره الحصول . (( لیس حالا ی الصاحف ولا نی 
القلوب ولا في الالسنة ولا نی الأذان )) : يعتي آن القران بهذه الصفة الحقيقة . لیس 
هو نی الصاحف ولا نی الصدور و لا نی الألسنة و لا نی الاذان (( بل هو معنی قدیم 
قائم بذات اللّه تعالی )) : و القدیم لا بحل في مکان و الا لزم الحدوث . يعني آن تنزل 


القران القدیم القائم بذات الّه سبحانه فیها غير قادح ی قدمه ؛ لکونه غیر حالي نی 
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ثيء منها . فاذا آمعنت النظر في قول آمل السنة رأیته دا علی آن تنزل القرآن 
القدیم القائم بذاته جل شأنه فیها غیر قادح في قدمه . و هذا عین الدلیل علی آن 
تجلی القدیم في مظهر حادث لا ينافي قدمه و تنزیهه . و لیس من یاب الحلول و 
التجسیم و لا قیام الحوادث بالقدیم (( یلفظ ویسمع بالنظم الدال علیه و یحفظ 
بالنظم الخیل . و یکتب بنقوش و آشکال موضوعة للحروف الدالة علیه )) : فالقرآن 
کلامه سبحانه غیر مخلوق . و ان تنزل في مذه الراتب الحادثة و لم یخرج عن کونه 
منسوبا الیه سبحانه . 

قول ابن قیم ردآعلی ابن حزم و قول الشارح ر دآعلی ابن قیم 

قال ابن قیم ی "النونية" راداً علی ابن حزم ؛ و آتی ابن حزم فقال : ما 
للناس قرآن و لا ائنان ؛ بل آربع کل یسم بالقرآن . و ذلک قول بین البطلان . 
(۱) هذا الذي یتلی (۲) و الرسوم (۳) الحفوظ (۴) و العق القدیم . فالشيء 
شيء واحد لا أُریم . قدهی ابن حزم ملة القرآن انتهی کلامه . آقول راداً : علیه 
هذا صي العقل مذا لم یفهم کلام ابن حزم . 

مراد ابن حزم آن القران هو العنی و مو واحد له وجود في نفسه و یُتلی و 
یرسم و یحفظ . فیوجد نی اللفظ و الخط و الصدر . و یطلق علی الثلائة 
آیضا قران فاللفظ مشترک بین الثربعة - و من الضحک البكي وقيعة ابن قیم 
و شیخه ی ابن حزم . و هو امام هما في غالب السائل الفرعية اللتي شذ بها 
عن الجماعة و آنت ترا هما یطعنان فیه طعنا مرا ی السائل ااعتقادية . و 
مو آقرب ای الحق في غالب تلک السائل و لا سیما ی مسئلة القران . و مو 
من التزمین دون هما . و هو عدو لدود للمجسمة و نف الفصل آبحاث جيدة 
تتعلق بقمع أمل التجسیم . و قول ابن حزم بکون القران مشترکا بین تلک 
الجربعة موافق لکتاب اللّه سبحانه ۰ فافهم - (( کما یقال : النار جومر مضيء 
محرق )) : و هذا بمنزلة قولنا : الکلام صفة آزلية قديمة (( یذکر باللفظ )) : و هذا 


بمنزلة قولنا : مقر بالالسنة (( و یکتب بالقلم )) : و هذا بمنزلة قولنا : مکتوب نی 


الجو اهر البهيِة علی شر ح العقاند الدسفیة (الجزء الشاني) ۷ 
الصاحف ( و لایلزم منه )) : من اتصاف النار بهذه الصفات العرضية بالعرض 
((کون حقيقة النار صوتا و حرفا )) : و هذا نی غاية الظهور بالنسبة ال التفطنین 
ی الحکام الدينية و العقلية - 


تحقیق الجواب 

(( و تحقیقه )) : يعني تحقیق مذا الجواب . و حاصله : آن اطلاق القران 

علی مذه المور باعتبار علاقة الدلالة . و الیه آشار بقوله : (( ان للشيء )) : يعني 
لکل موجود (( وجودا نی العیان )) : نی الخارج و ی الواقع ؛ (( و وجودا نی 
الٌذمان)) : يعني نی النفس وقواها . (( و وجودا نی العبارة )) : يعني نی اللفاظ . 
((و وجودا نی الکتابة )) : يعني بأیدینا بواسطة نقوش الحروف ۰ فالقران مکتوب 
محفوظ مقر . و آنه غیر مخلوق ۰ يعني موجود آزلاً و آبداً اتصافا له باعتبار 
الوجودات الريعة اللتي هي لکل موجود . و هي الوجود الخارجی . و الوجود 
الذهني. و الوجود ی العبارة . و الوجود ی الكتابة (( فالکتابة تدل علی العبارة و 
هي علی ما نی الذمان و هو علی نی العیان )) : فالقران باعتبار وجوده الذهني 
محفوظ ی الصدور . باعتبار وجوده اللساتي مقروّ بالالسنة . و باعتبار وجوده 
الكتابي مکتوب في الصاحف . و باعتبار وجوده الخارجي - و مهو العنی القائم 
بالذات القدس - لیس نی الصدور و لا نی الالسنة و لا نی الصاحف . و ما 


الفاظ الوَلفة من الحروف فانها صوات . و هي آعراض مترتبة متعاقبة سيالة - 


الز اند علی جواب شبية المعتز له 
(( فحیث )) يعني نی موضع و محل (( یوصف القران بما )) : يعني بوصف و 
نعت (( هو من لوازم القدیم کما ی قولنا : القران غیر مخلوق فالراد )) : يعني ی 
ذلک الوضع . 


الجو اهر البهية علی شر ح العقاندالدسفید (الجزءالشني) ۸ 
.............. حقیقته اطوجودة ی الخارج . و حیث یوصف بما هو 
من لوازم الخلوقات والحدثات یراد به الالفاظ النطوقة 
السموعة . کما نی قولنا : قرآت نصف القرآن او الخيلة کما نی 
قولنا : حفظت القرآن . آو یراد به شکال النقوشة کما نی 
قولنا : یحرم للمحدث مس القرآن . و لا کان دلیل الاحکام 
الضربعة هو اللفظ دون العنی القدیم عرفه آئمة الاصول 
باللکتوب في الصاحف النقول بالتواتر و جعلوه اسما للنظم و 
العنی جمیعا آي للنظم من حیث الدلالة علی العنی لا لجرد 
العنی. و اما الکلام القدیم الذي و هو صفة اللّه تعالی فذهب 
شعري ای آنه لیجوز آن یسمع 1 


(( حقیقته الوجودة في الخارج )) : يعني الرادبه الکلام النفسي ۰ مو العی 
القائم بذات اللّه سبحانه . (( و حیث )) : يعتي في موضع و محل ۰ (( یوصف بما )) : 
يعني بوصف و نعت (( هو من لوازم الخلوقات و امحدئات )) : من التألیف و انزال و 
التفزیل و غیر ها (( یراد به الالفاظ النطوقة السموعة کما في قولنا : قرأت نصف 
القران )) : يعني الفاظ النطوقة اللسموعة . مذا مثال وجود الثيء ی العبارة . 
(آو الخيلة )) : يعني صورما الخيالية : (( کما نی قولنا : حفظت القران )) : مذا مثال 
وجود الثيء نی ذمان . (( آو یراد به الحشکال )) النتقوشة ی الصحف و الاوراق . 
فلت :ان السلف قالوا : ان کلام الله سیعانه موجود »رو هو صفه من صفانه و 
قالوا مع ذلک : هو فیما بیننا متلو و مسموع و محفوظ و مکتوب - و لم یتحاشوا من 
ذلک . و ذلک لبلوغهم منزلة الحقائق فلم یکن بینهم شبهة - و دا کان لقائل آن 
یقول: لو کان القران مقولا بالاشتراک علی الکلام النفبي و علی الکلام اللفظي . نا 
عرفه آئمة الصول بما یدل علی الکلام اللفظي . فأجاب عنه بقوله : 
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جواب دخل متدر 


(( و لا کان دلیل ااحکام الشرعية مو اللفظ دون العنی القدیم عرفه 
آئمة "صول بالکتوب نی الصاحف النقول بالتواتر و جعلوه اسماً للنظم و 
العنی جمیعاً )) : یعنی العرف للقرآن بهذا التعریف آئمة اأصول و انما فعلوا 
ذلک لأتهم بصدد بیان أدلة الحکام الشرعية . و هي ألفاظ القران لا الصفة 
القديمة : قجعلوه اسماً للنظم و العنی الذي یدل علیه جمیعاً (( آي للنظم 
من حیث الدلالة علی العی )) : و مرادهم آنه موضوع للفظ فقط من 
حیث دلالته علی معناه . و الالزم الجمع ی التعریف بین الحقيقة و الجاز ((لا 
لچرد العنی )) : من غبر لحاظ اللفظ و لا لچرد اللفظ : من غیر لحاظ العتی . 


اختلاف آأهل السنة من الآشعر ية والماتر يدية في الکلام القدیم 
هل یسمعآم لا 

تم نع اققاق احل السته من عربه ف الا ترس یه و غبرهم. غلن آن:الله 
تعالی متکلم بکلام نفسي و هو صفة له قائمة بذاته العلي لم یزل متکلما به . 
اختلفوا نی مل یسمع آم لا ؟ فقال الصنف : (( و آما الکلام القدیم الذي هو 
صفة اللّه تعالی ۰ فذمب اثشعري ای آنه یجوز آن یسمع )) : يعني ذمب 
الشیخ آبو الحسن شعري و من تابعه ال آأنه یجوز سماعه ۰ و هذا قریب 
من قول آبي منصور الاتريدي ؛ قانه آشار نی آول مسئلة الصفات من " کتاب 
التوحید " ال جواز سماع ماوراء الصوت . فانه قال : " العلم بالأصوات و 


خفیات الضماتر مهو الکلام ی الشاهد عنده " ۰ فجوّز اسماع مالیس بصو پٍ. 


الجو اه رالبهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) و 
و قد ساق صاحب " التبصرة الادلة " من عبارة الاتريدي نی " کتاب التوحید" 
مايقتضي جواز سماع مالیس بصوت . ثم قال : فجوز - يعني الاتربدي - 
سماع مالیس بصوت . و عن هذا قال مفق الثقلین نی روح العاني : و الامام 
الاتريدي ۳ یجوز سماع مالیس بصوت علی وجه خرق العادة ؛ کما یدل 
علیه کلام صاحب التبصرة ی " کتاب التوحید " . فمانقله ابن الهمام عنه 
من القول بالاستحالة فمراده الاستحالة . العادية فلاخلاف بین الشیخین . 
قال القاضي الباقلاني من أساطین ثشاعرة : ان کلام اللّه سبحانه لیس 
بمسموع علی العادة الجاربة ؛ بل یسمع صوت القاري فحسب . و لکن من 
الجائزات آن یسمع کلامه علی قلب العادة الجاربة أي علی خلافها ؛ کما سمع 
سیدنا موسی علیه السلام علی الطور . و سید نا محمد صلی اللّه علیه و 
سلم ليلة العراج . آقول : و هذا ماذهب الیه الشیخ اختاره الحجة . و مثی 
علیه السنومي في شرح الكيري . فتدبر . 


الجواهرالبهية علی شر حالعقاندالنسفیة (الجزء ااني) ۱ 
......... و منعه الستاذ آبو لسحاق ااسفرائنی و هو اختیار الشیخ 
۳ منصور الاتربدي . فمعنی قوله تعالی حتی یسمع کلام له 
یسمع ما یدل علیه . کما یقال سمعت علم فلان . فموسی سمع 
صوتا دالا علی کلام الّه تعالی . لکن لا کان لا بواسطة الکتاب و 
اللک خص باسم الکلیم . فان قیل : لو کان کلام الّه تعالی حقيقة 
نی العنی القدیم مجازا ی النظم الوّلف یصح نفیه عنه بأن یقال 
لیس النظم التزل العجز الفصل ای السور و الایات کلام اللّه تعالی 
و جماع علی خلافه . و آیضا العجز التحدی به ۱ 


مذهب الاستاذآبي|سحاق الا سضر ائيني والشيخآبي منصور 
الماتريدي 

(( و منعه /استاذ آبو 4سحاق اسفرانني و مو اختیار الشیخ آبي منصور 
الاتريدي )) : يعني ذمب الامام علم الهدی آبو منصور الاتريدي مرة آخری ای آن 
الکلام النفبي لایسمع بوجه من الوجوه ؛ اٍذ یستحیل سماع مالیس من جنس 
الحروف و الاصوات ؛ اٍذ السماع في الشاهد یتعلق بالصوت و یدور وجوداً و عدماً . و 
یستحیل اضافة کونه مسموعاً بل غیر الصوت . و کان القول بجواز سماع مالیس 
بصوت خروجاً عن العقول . قال النسفي في متن " العمدة ": و عنده أي عند الشیخ 


آيي منصور الاتريدي ان کلام اللّه النفمي لایجوز آن یسمع بوجه من الوجوه - 


استد لال مشانخ ال شاعرة من النقل و العقل 
و استدل مشانخ الشاعرة بقوله سبحانه : # و قد کان فریق منهم یسمعون کلام 


له » و قوله : # حتی یسمع کلام الله # . و قوله : « و کلم الله مومی تکلیماً # . من 
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حیث آن الظامر سماعه کلامه اي النفسي . و لذا قال ی " القاصد ": اختصاص 
موسی علیه السلام بکلیم اللّه لسماعه کلامه سبحانه ال بلا صوت و لا حرف . و 
من العقل آن السماع یتعلق بکل موجود الشیخ کما تتعلق الروية به . و الکلام 


احتجاج مشانخ الحنفية 

و احتح مشائخ الحنفية بقوله جلّ شأنه : « فلما را ما نودی یا موسی » حیث 
کان السموع هو الصوت . لاأنه سبحانه رتب النداء علی آأنه رأی النار ؛ فالرتب علی 
الحدث محدث فالنداء محدث . و بقوله سبحانه : ۶ و نادیناه من جانب الطور 
الایمن 4 . و بقوله : 2 و اٍذ نادی ریک مومی 4 و بقوله : # نودی من شاطی الوادي 
الایمن 4 و بقوله : ۶ و اٍذ ناداه ربه بالوادی اللقدس طوی ‏ . و بقوله : # نودی ان 
بورک من نی النار 4 ۰ (( قمعتی قوله تعالل )) : (شارة ی الجواب من النقل (( حتی 
یسمع کلام اللّه یسمع مایدل علیه )) : يعني لا نسلم آن سیدنا موسی علیه السلام 
سمع کلام اللّه سبحاته ؛ بل سمع صوتاً دابا علی کلام اللّه سبحانه . و الدال غیر 
الدلول فالسموع مو الدال لانفس الکلام (( کما یقال : سمعت علم فلان )) . و 
بضرورة العقل آن حقيقة العلم لا تسمع . بل معناه سمعت کلاماً دال علی علمه 


(( فموسی علیه السلام سمع صوتا دالاً علی کلام اللّه تعالی )) . 


لم خص موسی علیه السلام بکونه کلیما 

ولا کان لقائل آن یقول: اٍن غیر موسی علیه السلام من الأنبیاء سمع صوتاً دالا 

علی کلام الّه سبحانه. فلم خْصّ سیدنا مومی علیه السلام بکونه کلیم الّه ؟ فأجاب 
عنه بقوله : (( لکن نا کان لا بواسطة الکتاب واطلک خص باسم الکلیم )) : يعني 
بین هذین السماعین بعد الشرقین ؛ قان الذي یستمع کلامه سبحانه بلا واسطة 
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لا پساوبه من یسمعه بالوسائط. وان سماعه الصوت علی وجه فیه خرق للعادة 
اٍذ هو سماع بغیر واسطة الکتاب واللک ؛ بل لن اللّه جل شأته آفهمه کلامه 
باسماعه صوتاً بتخلیقه من غير آن یکون ذلک الصوت منسویا للأحد من الخلق 
اکراماً له . فلهذا خص بأنه کلیم الّه دون غیره . و قد ذکر قدس سره في " شرح 
القاصد " لخصوصه وجوها : آحدها : آنه سمع کلامه الزلي بلا صوت و حرف . و 
ثانیهما : انه سمعه بصوت من جمیع الجهات علی خلاف العادة ۰ و ثالثها : آنه 
سبحانه آفهم کلامه بصوت بلا کسب لحد من خلقه . و آما الجواب من العقل 
فقال القاضي البيضاوي الذي له ید بیضاء نی التحقیق والتدقیق من جملة 
مشایخ اثشاعرة في " اشاراته " : الصوت والحرف شرط لحقيقة السماع . و 
آماراته الدوران معه وجوداً و عدماً . فلا یْقاس علی الروبة . لن الشروط 
الذکورة للروبة شروط عادية . فقیاس السماع علی الروية بلا جامع . هذا . 


العتراض من جانب المعتز لة 
(( فان قیل )) : من جانب العتزلة و منشأه ما سبق آنه حقيقة نی العنی 
القدیم لا غیر؛ لکن التحقیق آن الراد آنه حقيقة بالنظر ال الواقع لا بالنظر ال 
وضع اللفظ فلا یرد شيء (( لو کان کلام الّه تعای حقيققة نی العنی القدیم مجازا 
في النظم الولف یصح نفیه عنه بأن یقال )) : يعني في الشريعة : (( لیس النظم 
امنزل العجز الفصل ال السور و الایات کلام الّه تعایی والاجماع علی خلافه . 


الشبية التانية 
(( و آیضا العجز التحدی به )) : يعني الطلوب بالعارضة بالثل ۰ قال الثه 
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........... هو کلام الثّه تعالی حقيقة مع القطع بأن ذلک انما یتصور 
النظم الوّلف الفصل ال السور ؛ اٍذ لا معنی لعارضة الصفهة 
القديمة ؟ قلنا التحقیق : آن کلام اللّه تعای اسم مشترک بین 
الکلام النفبي القدیم و معنی الاضافة کونه صفة له تعالی . و بین 
اللفظی الحادث الوّلف من السور و الایات و معنی الضافة آنه 
مخلوق اللّه تعای لیس من تالیفات الخلوقین 0( 


(( مو کلام الّه تعالی حقيقة مع القطع بأن ذلک )) : يعني طلب العارضة (( نما 
یتصور ی النظم الوّلف الفصل الی السور اٍذ لا معنی لعارضة الصفة القديمة )) : اذ 
بضرورة العقل آنه لا یقف علی الصفة القائمة بذاته العلی الا الوّلد من الباري 
سبحانه . 


الجواب من جانبآهل الحق 

(( قلنا ان التحقیق )) : يعني آن مذهب الحق (( آن کلام الّه تعالی اسم 
مشترک )) : سواء کان بالاشتراک العنوي آو اللفظي (( بین الکلام النفسي القدیم و 
معنی الاضافة )) : يعني اضافة الکلام ال الباري سبحانه (( کونه صفة له تعالل و بین 
اللفظلي الحادث الوّلف من السور والایات و معنی الاضافة )) : يعني في هذا القول : 
کلام اللّه جل شأنه (( آنه مخلوق اللّه تعالی لیس من تالیفات الخلوقین )) : .قال ابن 
آيي الشریف : ان القران بطلق بلعنیین : آحدهما : الکلام النفمي القائم بالذات 
الرفيعة .الثاني : اللفظ النزل . و هل اطلاقه علیهما بالاشتراک آو هو نی الثاني مجاز 
مشهور الظامر . قال : ثم ان القرآن بالعنی الول محل نظر لعلماء آصول الدین . و 
بالعنی الثاني محل نظر لعلماء العربية و الفقه و آصوله . قال : وجه اضافة نی 
تسمية کلام اه بالعنی لول آنه صفة الّه سبحانه . و بالعنی الثاني آنه سبحانه 
آنشائه برقومه ی اللوح اللحفوظ . قال اللّه سبحانه : ۶ انه لقول رسول کریم 4 آو 
لسان النی‌قٍ . قال الّه سبحانه و تعالی : # نزل به الروح آلامین علی قلبک 4 . 
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.یی فلا یصع_ النفي آصلا و لا یکون آلاعجاز 
والتحدیالا ی کلام اللّه تعالی . و ما وقع ی عبارة بعض الشایخ من 
آنه مجاز فلیس معناه آنه غیر موضوع للنظم الولف بل آن الکلام 
نی التحقیق و بالذات اسم للمعنی القائم بالنفس . و تسمية 
اللفظ به و وضعه انما هو باعتبار دلالته علی العنی فلا نزاع لهم 
نی الوضع و التسمية . و ذمب بعض الحقیقین ال آن العنی نی 
قول مشایخنا : کلام اللّه تعال معنی قدیم . لیس نی مقابلة اللفظ 
حتی یراد به مدلول اللفظ و مفهومه بل فی مقابلة العین و اطراد به 
ما لا یقوم بذاته کسائر الصفات . و مرادهم آن القرآن اسم للفظ 
و العنی شامل لهما . و هو قدیم لا کما زعمت الحنابلة من قدم 
النظم الوّلف اطرتب الجزاء مه 


(( فلایصح النفي أصلا )) يعني لا کان کلام الّه سبحانه مشترکا اشتراکا 
لفظیا . یطلق علی کل من النظم والصفة القديمة اطلاقا حقیقیا ؛ فلا یصح نفي 
الکلام عن النظم ؛ لاْن الحقيقة لا یصح سلبها عن الوضوع له . فکلام اللّه جل 
شأنه حقيقة نی الکلام النفسي والکلام اللفظي فلا یرد من مذیان العتزلة . 


الجواب عن الشبوة الثانية 
(( و لا یکون ال عجاز و التحدي )) : جواب عن الشبهة الثانية (( الا نی کلام 
اه تعالی )): و هو النظم الولف (( حقیقته )) : لأنه الوضوع له آیضّا کما لا 
يخفي. قال الحافظ عز بن عبد السلام : و من زعم آن العجزة قديمة فقد جهل 
عن حقیقتها . و قال ابن الحاجب : و لا یستقیم آن یقال : ان کلام اللّه القدیم 


القائم بذاته هو الذي جعله اللّه معجزة لرسوله ؛ فان ذلک یعلم بأدنی نظر . قال 
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الحافظ السخاوي : والصفة القديمة القائمة بذاته سبحانه لیست العجزة ؛ لا 
العجزة ما تحذی به الرسول یه و طالب بالاتیان بمثله . و معلوم آأنه لم یتحدهم 
بصفة الباري القديمة و ما طالب بالاتیان بمثلها . و من اعتقد ذلک و صرح به و 


دعا الیه فهو ضال مبتدع ؛ بل خارج عما علیه العقلاء . 


الاعتر اض و الجواب 

و لقائل آن یقول : ان بعض الشائخ من آمل الجماعة قال : ان کلام الّه 
سبحانه مجاز نی الکلام اللفظي ؟ فأْجاب عنه بقوله : (( و ما وقع في عبارة 
بعض الشانخ آنه مجاز فلیس معناه آأنه )) يعني کلام اللّه سبحانه (( غیر 
موضوع للنظم الوّلف )) : و ذلک ظامر بأدنی تأمل ی علامات الحقيقة 
والجاز. !ٍذ اللفظي یتبادر عند اطلاق لفظ الکلام . والتبادر علامة الحقيقة (( 
بل ان الکلام في التحقیق و بالذات اسم للمعنی القائم بالنفس )) : يعني 
بالذات الدركة (( و تسمية اللفظ به )) : يعني بالکلام (( و وضعه )) : يعني 
وضع اللفظ لذلک يعي للکلام (( |نما هو باعتبار دلالته علی العف )) و لا یلزم 
من کون اللفظ دلیلا علی النفبي آن یکون اطلاق الکلام علی اللفظي 
مجازا. قال الشیخ محمد بن یوسف السنوسي في " شرح أم البرامین " کلام 
النّه تعای القائم بذاته ۰ هو صفة آزلية لیس بحرف و لا صوت و لا یقبل 
العدم. و ما نی معناه من السکوت و لا التبعیض و لا التقدیم و لا التأخبر . ثم 
هو مع وحدته متعلق آي دال آزلا و بدا علی جمیع معلوماته اللتي لا نهاية لها. 
و مو الذي عبر عنه بالنظم العجز السمی أیضا بکلام النّه تعالی حقيقة لغوية 
لوجود کلامه فیه بحسب الدلالة لا بحسب الحلول ۰ و یسمیان قرانا أیضَا . 
و کنه هذه الصفة و سائر صفاته محجوب عن العقل ۰ فلیس لأحد آن 


یخوض نی الکنه بعد معرفة ما یجب لذاته و لصفاته . (( فلا تزاع لهم نف 
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الوضع )) فهذا لا ينفي آأنه موضوع له . بل خلافهم ی التحقیق و الواقع (( و 
التسمية )) : لأن التسمية یکون حقيقة آیضا . فتفکر . 

([ و ذهب بعض الحققین )) : صاحب "الواقف" و العقائد العضدیة" 


من مدقيقي مشائخ الاشاعرة . 


تر جمة صاحب المو اقف والعقاند العضد به 

قال الحافظ ی " الدُرر الکامنة " هو عید الرحمن بن آحمد بن 
عبدالغفار عضد الدین الايجي ولد ب" یج" من نوا " شیراز " بعد السبع مائة 
و آخذ عن مشائخ عصره . و لازم الشیخ زین الدین الهنكي تلمیذ البيضاوي و 
غیره . و کان آکثر (قامته بالسلطانية . ثم ولي نی آیام أبي سعید قضاء المالک 
و کان (ماما ی العقول قائما بالأصول والعاني والعربية . مشارکا نی الفنون . 
و له " الواقف " ی علم الکلام و غیر ذلک . و آنجب تلامذة عظاما اشتهروا نی 
الافاق مثل : " شمس الدین الكرمانيی" ۰ و"ضیاء الدین العفيفي". و"سعد 
الدین التفتازاني " و غیرهم . و وقع بینه و بین الأبهري منازعات و ماجریات ۰ و 
کان کثیرا الال جدا کریم النفس کثیر النعام علی الطلبة . و جرت له محنة 
مع صاحب کرمان فحبسه بالقلعة فمات مسجونا ی سنة ۶۷۵۶ . أرَخه 


السبكي . و آرخه السنوي قبل ذلک . فتدبر . 


ذهب بعض المحققین الی آن الق رآن اسم للنظم و المعنی جمیعاوهو قدیم 

(( ی آن العی في قول مشایخنا: کلام الّه تعال معتی قدیم . لیس نی 
مقابلة اللفظ حق یراد به مدلول اللفظ و مفهومه )) : يعني الفهوم منه 
والقصود منه ؛ (( بل في مقابلة العین )) : والراد بالعین الذات والجومر القائم 


بذاته ؛ (( والراد به )) : يعني بالعنی القدیم ( ما لا یقوم بذاته )) : فحینئذ 
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یشتمل علی اللفظ والعی . لأن کلا منهما لیس قائما بذاته (( کساتر 
الصفات)) : من العلم والقدرة وابرادة و غیرها . یقول القاضي : ان مذهب 
الشیخ آن الالفاظ آیضا قديمة . و ذلک لین لفظ العنی یطلق تارة علی 
مدلول اللفظ و آخری علی القائم بالغیر . والشیخ نا قال : الکلام مو العی 
النفبي . فهم الصحاب منه آن مراده به مدلول اللفظ . و هو القدیم 
عنده. و آما العبارات فانما تسعی کلاماً مجازاً لدلالته علی ماهو الکلام 
الحقيقي ؛ حتی صرحوا بأن الثالفاظ حادثة علی مذهبه . و لکنها لیست 
کلاما له سبحانه حقيقة . و مذا الذي فهموه لوازم کثيرة فاسدة (( و 
مرادهم آن القران اسم للفظ والعنی )) : لش الراد من العنی مایقابل الذات 
والعین فیعم اللفظ ؛ فیکون اللفط قدیماً نی ذات اللّه سبحانه . حادث ی 
#نسان (( شامل لهما )) : يعني اللفظ والعی . فیجب حمل کلام الشیخ 
علی آأنه آرادبه اللعنی الثاني. فیکون الکلام النفسي عنده آمراً شاملاً للفظ 
والعی جمیعا قائماً بذاته الرفيعة (( و هو )) : يعني الکلام الذي اسم للنظم 
والعنی جمیعاً (( قدیم )) : صفة آزلية . 


اعتراض و جواب 
و لقائل آن یقول : ان التظم متصف بسمات الحدوث کما سبق . فأنی 
یکون قدیماً و ما وجه التشنیع علی الحشوبة القائلین بقدم الحروف ؟ . آشار 
ای الجواب عن ذلک بقوله : (( لا کما زعمت الحنابلة )) : يعني الحشوبة . آبو 
الغبایی بن شیمته وا شیاه 
تعر یف الطانمَة الحشوية 
هذه طائفة من الجدلیین خرجوا عن قید الشرع ۰ و لم یستفیدوا 


بجدهم الهدی . و لم یبلفوا درجة الحقائق . و لم یتجاوزوا عن منزلة 
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الحسوسات والومومات . فأخذوا الکلام محسوساً . فهم الذین جمعوا بین 
سرائیلیات والجاهلیات و آنواع الخرافات والخیار الوضوعات ؛ کما یظهر 
من مصنفاتهم نی العلو والسنة والتوحید والنحل . ین ی الصحاح والسنن : 
یتزل بذاته . و يستوي علی العرش استواء استقرارٍ و جلوس ۰ و یتحرک و 
یتکلم بصوت " ؟ فلو وقفوا : حیث وقف الکتاب والسنة والبرمان العقلي و 
آبوا الخوض ی الصفات . بعقولهم الضئيلة ؛ لکانوا علی الهدی لکنهم حادوا 
و زادوا - قاتلهم اللّه - ما آوقحهم و آشنع افکهم علی أمل الحق . و کم من 
مصاب في عقله و دینه یتکلم في مذه الأبحاث بدون علم و لا فهم - نسأل اللّه 
العافاة - 


مذ هب الحنابلة الحشوية من قدم النظم المع لف المر تب 
الأجزا. و انه بديهي الاستحالة 

(( من قدم التظم الوّلف الرتب اجزاء )) : و قد سبق آقوال اين تيمية 
و ابن قیم . قال ابن تیميهٌ : و لیس فیي الحجج العقلية و النقلية ما یدل علی 
حدوث نفس حروف القران . و قال : استدلوا علی حدوث نفس حروف 
القران بمادل علی حدوث آفعال العباد و ما تولد عنها . و هذا من بح 
الغلط . و قال : و التلاوة في نفسها اللی هي حروف القران و آلفاظه غیر 
مخلوقة - 
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............ فانه بديهي ااستحالة للقطع بأنه لا یمکن التلفظ ب " 
السین" من بسم اللّه الا بعد التلفظ ب " الباء "۰ بل العنی آن 
اللفظ القائم بالنفس لیس مرتب الجزاء نی نفسه کالقائم بنفس 
الحافظ من غير ترتب الاجزاء و تقدم البعض علی البعض . ی 


(( فانه بديهي ااستحالة )) : قال شارح " أم البراهین " السنوسي قدس سره : 
اٍذ الکلام الذي یکون بالحروف والصوات و لو بلغ غاية البلاغة والفصاحة و کان 
کمالاً بالنسبة ای الحوادث الناقصة فهو بالنسبة ال مقام الألوهية الاعلی نقيصة 
عظيمة ؛ اٍذ فیه رذیلتان : (حداهما : رذيلة العدم الذي یجب للحروف والصوات 
سابقا و لاحقا . و یستلزم حدوث من اتصف به . و ای نقيصة آعظم من نقيصة 
الحدوث و اللازمة ربقة الافتقار علی الدوام . والثانية : رذيلة البکم الذي هو لازم 
للحروف والصوات ؛ لاأنه لا استحال اجتماع حرفین ی آن واحد فضلا عن 
الکلمتین فضلا عن الکلامین تبکم التکلم بالحرف والصوت . و احتبس عن آن 
یدل علی معلومات له نی آن واحد بصفة الکلام الرکب من الحروف والاصوات . 
فلوکان کلام مولانا تعالی بالحروف والاصوات لزم زيادة علی رذيلة الحدوث 
اتصافه سبحانه و تعالل عن ذلک بالحبسة . فقد ظهر لک بهذا آن الکلام الذي 
یکون بالحروف والأصوات و ما نی معناه من کلامنا النفمي ملازمان لعفی البکم 
فیستحیل اتصافه سبحانه بمئلهما - 


الد لیل علی بداهةالاستحالة 
(( للقطع بأّته لایمکن التلفظ بالسین من بسم اللّه الابعد التلفظ بالباء )) : و 


مذا آظهر من الشمس ی نصف النهار ؛ بل الحشوبة الجهلة یقولون : ان حرکة 
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شفتیه و صوته و کتابته بیده فی الورقة هو عین کلام اللّه القائم بذاته العلية . 
و ی " شعب الایمان " للحليي : و من زعم آن حركة شفتیه و صوته آو کتابته 
بیده ی الورقة هو عین کلام الّه القائم بذاته فقد زعم آن صفة اللّه قد حلت 
بذاته و مست جوارحه و سکنت قلبه ۰ و ی قرق بین من یقول مذا ۰ و بین من 
یزعم من النصاری : ان الکلمة اتحدت بعیسی بن مریم ۰ و الحق آن اعتقاد 
الصوت و الحرف نی کلام اللّه سبحانه خطر جداً . و ذلک نصیب الحشوية من 
العقل والدین و هل یعد من علماء الاسلام ؛ بل من عامة السلمین من یروج 
الباطل ؟ و هو یعلم آنه باطل . و من العجب کل العجب آن اين قیم کلما تراه 
یزداد تهوبلا و صراخا باسم السنة ی " النونية "و " الصواعق "و " شفاء العلیل 
" یجب آن تعلم آنه ی تلک الحالة متلبس بجريمة خداع خبیث و أنه في تلک 
الحالة نفسها ی صدد تلبیس . و تما تلک التهوبلات منه لتحذیر العقول عن 
انتباه مما یریبد آن یدسه نی غضون کلامه من البدعة الخزية کما یظهر من 
مطالعة " النونية " بتبصر و یقظة . و انما اختاره طریق النظم ی "النونیة" لیسهل 
علیه آن یهیم ی کل وادٍ - و اللّه تعال ینتقم منه یوم التناد - بل بمعنی : يعني لم 
یرد هذا اللحقق قدم النظم بهذا العف . 


صراد هذالم‌حفق من قدم‌النظم 
(( بل العنی آن اللفظ القائم بالنفس )) : يعني بذات الباري سبحانه . (( لیس 
مرتب الجزاء في نفسه )) : کما قالت الحشوبة بل القائم بنفسه سبحانه لا ترتیب 
فیه . (( کالقائم بنفس الحافظ )) : يعني کاللفظ القائم بنفس الحافظ فذلک اللفظ 


قائم به . (( من غير ترتب الاجزاء و تقدم البعض علی البعض )) . 
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ب..ببببی.. و الترقب نما یحصل نی التلفظ و القراءة لعدم 
مساعدة الالة . و هذا معنی قولهم : القرة قدیم و القراءة 
حادثة . و اما القائم بذات اللّه تعالی فلا ترتب فیه حتی آن من 
سمع کلامه تعالی سمعه غیر مرتب الاجزاء لعدم احتیاجه ای 
. مذا حاصل کلامه و هو جید لن یتعقل لفظا بالنفس 
غیر مولف من الحروف النظوقة آو الخيلة الشروط وجود 
بعضها بعدم البعض و لا من الاشکال الرتبة الدالة علیه . و 
نحن لا نتعقل من قیام الکلام بنفس الحافظ الا کون صور 
الحروف مخزونه مرتسمة في خیاله بحیث اذا التفت الیها 
کانت کلاما مولفا من آلفاظ متخيلة و نقوش مترتبة و اذا 


الاعتر اض و الجواب 

و ما یقال : من آن الحروف والالفاظ مترتبة متعاقبة ؟ . فجوابه : (( و 
الترتب انما یحصل نی تلفظ والقراءة لعدم مساعدة لاله )) : يعني و انما 
یحصل الترتیب في التلفظ نی الشامد و استماعه فیه ضرورة عدم مساعدة 
له له علی النطق بما نی نفسه مرة واحدة ؛ لٍذ بضرورة العقل آن الجوارح و 
الالات من الحلق و اللسان و الشفة و اسنان ۰ انما وضعت للعیاد لیتوصلوا 
بها (ل قصدهم . و هي کلها نقص و آفات . (( و هذا )) : يعني آن الترتیب انما 
یحصل نی التلفظ معنی قولهم : (( القروٌ قدیم )) و هي الالفاظ القانمة بذات 
اللّه سبحانه والقراءة حادثة . و ذلک لثن آفعال العباد و عي حرکاتهم اللتی 


تظهر عنها التلاوة فلا خلاف بین السلف آن آأفعال العباد مخلوقة . و آما 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ۰۳ 
القائم : يعني اللفظ القائم (( بذات الّه تعالی فلا ترتب فیه )) : يعني اللفظ 
القائم بذاته العلية لا ترتیب فیه و لا تقدم و لا تأخر مثل القائم بالقوة 
الحافظة منا (( حق آن من سمع کلامه )) : و لذلک (ذا سمع أحد کلام الّه 
سبحانه (( سمعه غبر مرتب الجزاء )) : فانما یسمعه غير مرتب (( لعدم 
احتیاجه ال له )) : يعني و آما من له الحول و القوة جل جلاله فاتما مو !ذا 
آراد شینا قال له : کن ۰ فیکون . بدون آلة و جارحة و لا علاج و لا مزاولة . 
پربد الثيء فیحدث . قال بعض الشایخ : قال العضد : انه بحروف و صوات 
قديمة یلزم علیه . کما قال التأخرون: ان کلامه تعالی فیه التقدم والتأخر . 
لکن أجیب عن ذالک بأن حروفنا جاءها التقدم و التاخر من اختلاف الخارج. 
و من تنزه عن ذلک تنزه کلامه عن ذلک . و هذا الکلام اتما سری للعضد من 
الحشوية فلا یعول علیه . و قال جماعة - نسبوا أتفسهم الی الحنابلة - يعني 
الحشوية : ٍنه بحروف و آصوات ؛ لکن ان نسبت الیه تعالی کانت قديمة و ان 
نسبت ال الحوادث کانت حادثة . و لا يخفي بطلان مذا الکلام . هذا کلامه 


بحروفه . فافهم . 


مبنی مذهب هذا لمحقق 
(( مذا حاصل کلامه )) : يعني بعض الحققین (( و هو جید )) : و الیه 
ذهب من فحول آمل الکلام البحر الذخار الشهرستاني نی نهاية الأقدام . و 
اختاره السید الشریف ی "شرح الواقف ". قال : و لا شبهة نی آأنه آقرب ال 
اححکام الظاهرة النسوية ی قواعد اللة (( لن یتعقل لفظاً قائما بالنفس 
غیر مولف من الحروف النطوقة آو الخيلة الشروط وجود بعضها بعدم 
البعض و لا من الاشکال )) : يعني غیر مولف من شکال (( الرتبة الدالة 


علیه )) : يعني علی اللفظ القائم بالنفس . والعنی : آن هذا الکلام نما 


الجواهر البهیِة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الثاني) عِِ" 
مولف من حروف منطوقة و مخيلة و منقوشة (( و نحن لا نتعقل )) : رد من 


الشارح البارع علی مذا الذهب . و لم پرض به . 


الر د علی هذالمذ هب 

(( من قیام الکلام بنفس الحافظ الا کون صور الحروف مخزونة . 
مرتسمة نی خیاله )) : يعني نی خیال الحافظ (( بحیث اذا التفت الیها کانت 
کلاما مولفا من الفاظ متخیله آأو تقوش مترتبة و اذا تلفظ کانت کلاما 
مسموعا )) : و حاصله : ان ما ذمب الیه هذا الحقق من کون النظم قائما 
بذاته سبحانه غیر مرتب الجزاء و لا مولف من حروف متعاقبة لا نتعقله ؛ 
لأنه قاسه علی الشاهد . و نحن لا نتعقله نی الشاهد الا علی الوجه الذي 
ذکرناه . فان اطرتسم نی خزانة الحافظ انما یکون غیر مرتب ما دام ذاهلا 
عنه. فاذا ما التفت الیه وجده کلاما مولفا من آلفاظ مرتبة ؛ کما یشهد به 
النصف . واللّه سبحاته یستحیل علیه الذمول . فوجب آن الکلام القائم به 


مرتبا . مذا نهاية الکلام ف مسئلة الکلام والحمد للّه الیسر لکل مرام - 


البحث في بیان صنة التکویین 
صفة التکوین والد لیل علیه 
آقول قبل الشروع نف اقامة البرمان علی الطلوب : اختلفوا في آن تکوّن 
ثشیاء مل یتعلق بقوله سبحانه : کن . آم لا ؟ ذمب الامام علم الهدی آبو 
منصور الاتريدي و من تابعه ال آن وجود الشیاء لیس متعلقا ب " کن "۰ بل 
وجود ها متعلق بتکوینها و" گن" مجاز عن سرعة الایجاد . و ذمب الشیخ آبو 


الحسن اشعري و من تابعه ال آن وجود الشیاء متعلق بکلامه القدیم الجزلی. 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الهاني) ۰ 
و هذه الکلمة دالة علیه ۰ احتح مشایخ الحنفية الاتريدية بأنه لو کان کلمة 
"کن " خطابا حقيقة ؛ فاما آن یکون خطایا للمعدوم . و خطابا للموجود بعد 
ما وجد لا جائز آن یکون خطابا للمعدوم ؛ لأنه لا شيء فکیف یخاطب . و لا 
آن یکون خطابا للموجود ؛ لأنه قد کان ۰ فکیف یقال له : " کن "۰ فوجب 
حمله علی ما ذهب الیه مشایخ الحنفية الاتريدية . و احتج مشایخ الشاعرة 
بقوله سبحانه : ۶ انما آمرنا لثی اذا آردناه آن نقول له کن فیکون 4 حیث 
دلت ابية الکربمة ظامرا ء علی آن وجود الاشیاء یأمر " کن *. فثبت القول 
یموجبها من غیر اشتغال بتأوبلها . آأقول بعد تمهید تلک القدمات و تقریب 
الطلوب ای أفهام ذوي الأفهام : اختلفوا ی آن صفات الفعال و الراد صفات 
تدل علی تأثیر : کالتخلیق والترزیق والاحیاء والاماتة والتکوین ؛ هل هي قديمة 
آو حادئة . ذهب مشایخ الحنفية ای (ثبات تلک الصفات . و آنها قديمة 
بالذات مثل سائر الصفات الذاتية العلية . و ذهب مشایخ شاعرة ال آن 
صفات الافعال اللتي یسمیها الاتربدیون من الحنفية بالتکوین علی فصولها 
کلها حادثة . و لا آطبق الحنفية علی اثبات مغائرته للقدرة ۰ و علی اثبات 
آزلیته . و علی کونه غير اللکون . آشار الامام النسفي ال لول بقوله : 


والتکوین . و ای الثاني بقوله : أزلية . و ی الثالث بقوله : و مو غیر اللکون . 


الجو اهر البهية علی شر حالعقاند الدسفیة(الجزء الثني) ۹۹ 
.............. والتکوین و هو العی الذی یعبر عنه بالفعل و الخلق 
و التخلیق والایجاد و الاحداث و ااختراع و نحو ذلک . و یفسر 
باخراج العدوم من العدم ای الوجود صفة له لاطباق العقل و 
النقل علی آنه خالق للعالم مکون له . و امتناع اطلاق الاسم 
اللشتق علی النيء من غیر آن یکون مأخذ ااشتقاق وصفا له 


معنی التکوین 

فقال : (( و التکوین )) : قال الشارح قدس سره : (( و هو العنی الذي یعبر 
عنه بالفعل والخلق والتخلیق والایجاد والاحداث والاختراع )) : و هذه الالفاظ 
تشترک نی معی و تتباین بمعان . والشترک فیه کون النُيء موجودا من العدم ما 
لم یکن موجودا . و التبائن بمعان . فان ما صدر من الباري سبحانه " آثر " . 
فاصداره من حیث صدر عنه سبحانه و آقام به میدأه" فعل " . و من حیث آنه 
تأثیر نی الغیر " خلق و تخلیق ". و بما آنه اعطاء لوجوده " ایجاد "۰ و من حیث آنه 
اخراج له من العدم ای الوجود بعد عدمه " احداث " . و من حیث آنه لم یسیق 
له مثال قبله " اختراع " . ویما آنه جعل لا عن مادة " ابداع " (( و نحو ذلک )) : 
کالابداع والابقاء والافناء و غیرما . و یفسر باخراج العدوم من العدم ای الوجود : 


يعني لا من حیث هو معدوم و الا امتنع الخروج (( صفة للّه )) : 


احتجاج مشانخ الحنفية بأو جه 
و احتج مشایخ الحنفية يعني لا ادعی الحنفية آن الصفات الراجعة ال 
التکوین قديمة زائدة علی الصفات التقدمة . ذکروا آوجها من الاستدلال : 


الجواهر البهیِة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۷ 


الوجه‌الاول 
منها : و هو عمدتهم في اثبات هذا الدّعی (( لاطباق العقل )) : من 
العقلاء . (( و النقل )) : من الانبیاء : بأنه جمع «جماع (( علی آنه خالق 
للعالم مکون له )) : یعنی آنه سبحانه موجد للکائنات و منشنها و مکون لها . 
(( و امتناع اطلاق سم الشتق علی النيء من غیر آن یکون مأخذ اشتقاق 
وصفا قائما به )) :ضرورة استحالة وجود الأثر بدون الصفة اللتي بها بحصل 
4ثر . و أجاب عنه أبوعذبة نی" الروضة البهية " وابن آبي الشریف في " شرح 
السايرة " بأن استحالة وجود الثثر بدون الصفة انما تکون نی الصفات 
الحقيقية مثل العلم والقدرة والچرادة و غیرما . و لا نسلم آن التأثیر والایجاد 
من هذا القبیل ؛ بل هو معنی یعقل من !ضافة الوّثر ال الاثر . فلا یکون الا 
فیما لا یزال و لا یفتقر الا ال صفة القدرة والارادة لا ال صفة زائدة علیهما . 
الوجه الثاني 
و متها : آن القدرة تتعلق بایجاد المکن آو عدمه علی السواء فلا بد من 
صفة آخری یکون بها ایجاده . 
الوجه التالت 
و منها : آنه اشتمل نص الکتاب بأنه علی کل شيء قدیر . و آنه خالق کل 
شثيء مع آن القدورات لیست موجودة نی ال . کما آن الخلوقات لیست 
موجودة فیه . فتجویز التوصیف بأحدهما و انکار التوصیف بالاآخر تحکم قطعا . 


احتجاج مشانخ الأشاعرةو الرد علیه 
و احتج مشایخ الشاعرة ۰ قال الحنفية : التکوین صفة قديمة آژلية 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفية (الجز ء الفاني) ۸ 
والکون حادث . قال ا۲ثمام في " آربعینه ": و محصله : القول بأن التکوین 
قدیم أو محدث یستدعی تصور ماهیته ۰ فان کان الراد به نفس موثرية 
القدرة ی القدور فهي صفة نسبیه لا توجد الا مع التتسبین فیلزم من حدوث 
الکون حدوث التکوین . و ٍن کان الراد به صفة موّثرة نی وجود الاثر فهي عین 
القدرة ۰ آقول : و رد کلا الوجهین ظاهر . آماالمول فجوابه : فان مشایختا 
الحنفية لم یقصدوا بالتکوین ما یکون صفة نسبية تعقل مع اطنتسبین : بل 
آرادوا به آن مبداً التکوین صفة قديمة آزلية مثل سائر الصفات الذاتية 
العلية . و آما الثاني فجوابه : آن القدرة لو کانت موّثرة ی وجود الاثر لکان 
جمیع القدورات آثرا لها فیکون موجودا . و هو باطل کما لا یخفی . قال 
القاضي البيضاوي نی " اشاراته" و "طوالعه " قال الحنفية : متعلق القدرة قد 
لا یوجد أصلا بخلاف متعلق التکوین . والقدرة موثرة في امکان الثيء . 
والتکوین ی وجوده . آقول : ان اامکان بالذات ۰ و لا تأثیر للقدرة نی کون 
القدور ممکنا ی نفسه ؛ لن بالذات لا یکون بالغیر فلم یبق الا آن یکون تأثیر 
القدرة في وجود القدور تأثیرا علی سبیل الصحة لا علی سبیل الوجوب . فلو 
آثبتنا صفة آأخری للّه سبحانه موّثرة ی وجود القدور لکان تأثیرما ی القدور 
ان کان علی سبیل الصحه کان عین القدرة ؛ فیلزم اجتماع الثلین . و یلزم 
اجتماع صفتین مستقلتین بالتأثیر علی القدور الواحد ۰ و ان کان علی سبیل 
الوشوب اشالن ام وت .اقفر مق الله سبا نف فیکوی: له 
سبحانه موجبا بالذات فاعلا بالاخیتار و هو باطل باتفاق . فالقدرة تناي هذه 
الصحة . فان الوجب بالذات لا یکون قادرا مختارا . و الجواب عن لول : لا 
یلزم من (ثبات التکوین جمع الثلین ؛ لآن متعلق القدرة غیر متعلق التکوین . 
ان القدرة متعلقة بصحهٌ وجود القدور . والتکوین بوجود القدور و موّثر فیه. 


و تسبته ٍل الفعل الحادث مثل نسبة ادرادة ال الراد والقدرة والعلم . لا 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد الدسفیة (الجزء الثاني) «"«_ 
یقتضیان کون القدور والعلوم موجودین بهما . والتکوین یقتضیه . و الجواب 
عن الثاني : ۰ ان کانت تلک الصفة موْثرة علی سبیل الوجوب کان الّه سبحانه 
موجیا . لیس بشیء : لْ ذلک الوجوب لا حق لا سابق . يعني !ذا راد الّه 
سبحانه خلق السُيء من مقدوراته کان حصول ذلک السْيء واجبا لا بمعی 
انه کان واجبا قبل ان یخلقه . 

و تحقیقه : آن تعلق مبداً التکوین لیس الا علی سبیل الجواز . و اختیاره 
سبحانه بمعنی آنه سبحانه مق شاء خلق و می شاء لم یخلق . و تأثیره علی 
سبیل الوجوب بمعفی أنه مق تعلق بوجود شيء وجب وجوده و الا لجاز تخلفه 
عن الوجود . فیوجب العجز غاية ما نی الباب ما ادعی الحنفية : ان القدرة 
موثرة نی امکان الشيء فهو خطا . : بل الصواب آن القدرة متعقلة بصحة 


وجود القدور . و التکوین متعلقة بوجود القدور . 


الجواهرالبهية علی شر حالعقاندالدسفیة(الجزء الثني) ۷.۰ 
...یب آزلية بوجوه : اکول : آنه یمتنع قیام الحوادث 
بذاته تعال طامر ‏ الثاني : آنه وصف ذاته نی کلامه الزی بأنه 
الخالق ۰ فلو لم یکن نی ال خالقا لزم الکذب آو العدول ای 
الجاز . آي الخالق فیما یستقبل آو القادر علی الخلق من غیر تعذر 
الحقيقة . علی آأنه لو جاز اطلاق الخالق علیه بمعنی القادر علی 
الخلق لجاز اطلاق کل ما یقدر هو علیه من العراض علیه . 
الثالث : آنه لو کان حادثا فاما بتکوین آخر فیلزم التسلسل و هو 
محال و یلزم منه استحالة تکون العالم ی( 


التکوین صفة آز لية بوجوه 


(( آزلية )) : يعني التکوین العبر عنه بالتخلیق والایجاد والفعل والاحداث 
و نحو ذلک صفة نفسية قديمة قائمة بذاته (( بوجوه )) :يعني استدلوا علی 


قدمها بأمور : 


الوجهالاول 
(( لول )): يعني آولها . (( آنه یمتتع قیام الحوادث بذاته )) : يعني لا بد 
آن تکون صفة التکوین آزلية لامتناع قیام الحوادث بذاته (( لامر )) نی الرد 
علی الکرامية أخبث الطوائف . 


الوجه الثانی 


(( الثاني )) : يعتي و ثانیها - (( آنه وصف ذاته )) : يعني في الازل - (( نف 


الجواهر البهیِةعلی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الثاني) "۷ 
کلامه ای بأنه خالق )) قال اللّه سبحانه : « خالق کل شیء ‏ . (( فلو لم 
یکن نی از خالقا )) : رد القولین من قبل الحنفية (( لزم الکذب )) : و هو ممتنم 
بأنه نقص فیه سبحانه . و مو محال . و بأنه لو جاز لکان کذبه قدیما لعدم قیام 
الحادث به . فامتنع علیه الصدق لآن وجود الضد یرفع ضده . و من التقرر " ما ثبت 
قدمه امتنع عدمه "۰ فامتنع عدم الکذب . و یلزم منه امتناع وجود الصدق و هو 
محال باتفاق الناس . (( آو العدول ای الجاز)) : ان لم یجر الخالق علی حقیقته و 
مامیته (( الخالق فیما یستقبل )) : هذا مجاز آول . (( آو القادر علی الخلق )) 
مجاز ثان . و مذا تأول الكرامية قال في " الكفاية ": و لیس یصح تأویل الكرامية آن 
اه تعالی یسمی نی ال خالقا بمعی الخالقية . و معنی الخالقية قدرته علی الخلق . (( 
من غیر تعذر الحقيقة )) : يعني لزم العدول ی الجاز من غیر تعذر الحقيقة . و ههنا 
لم یتعذر الحقيقة . (( علی )) : علاوة علی الدلیل لاستلزامه محالا ضروریا (( آنه 
لوجاز !اطلاق الخالق علیه بمعنی القادر علی الخلق . لجاز اطلاق کل ما یقدر هو علیه 
من العراض )) : يعني العدول ای الجاز مع تیسر الحقيقة یستلزم اطلاق کل صفة 
مشتقه یفن غلی رماع تفای سل سود وا بیکن. شفی. القادن غلی: الشواد 
والبیاض . و ذلک لم یقل به عاقل فضلا عن فاضل . 


الو جه‌الثالت 
(( الثالث )) : يعني الثها (( آنه )) : يعني آن 9 (( لو کان حادثا فاما 
بتکوین آخر )) : يعني آن یکون حدوثه بتکوین (( فیلزم التسلسل )) : 


التکوینات . و هي آمور واقعية عند الحنفية . ۳ و هو محال )) بالبراهین العقلية 
القاطعة (( و یلزم منه استحالة تکون العالم )) : لان تکون الصنوعات یستلزم 
التسلسل . لآن وجودها صار موقوفا علی تکوینات غير متناهية و وجودها محال ۰ و 
من التقرر آن ما یستلزم للمحال فهو محال . و ما قیل : من آن تکوین التکوین عین 
التکوین بمعنی آنه لیس آمرا آخرزاندا علیه في الخارج . ظاهر البطلان . 


الجو اهر البهية علی شر ح العقاندالدسفية (الجزءالشاني) ۷۲ 

مع آنه مشاهد . و آما بدونه فیستغني 
الحادث عن الحدث و الحداث و فیه تعطیل الصانع . 
الرابع : آنه لو حدث لحدث اما نی ذاته فیصیر محلا 
للحوادث آو نی غیره کما ذهب الیه آبو الهذیل من آن 
تکوین کل جسم قائم به فیکون کل جسم خالقا و مکونا 
لنفسه . و لا خفاء ی استحالته . و مبنی هذه الادلة علی 
آن تکوین صفة حقيقة کالعلم و القدرة ۰ و اللحققون من 
التکلمین علی آنه من اضافات و !<عتبارات العقلية مثل 
کون الصانع تعال و تقدس قبل کل شيء و معه و بعده و 
مذ‌کورا بألستتنا و معبودا لنا و ممیتا و محییا و نحو ذلک. 
و الحاصل نی ال هو مبدء التخلیق و الترزیق والاماته و 
الاحیاء و غیر ذلک و لا دلیل علی کونه صفة آخری سوی 
القدرة و الارادة ‏ فان القدرة و [ن کانت نسبتها ال وجود 
الکوّن و عدمه علی السواء لکن مع انضمام ابرادة 
پشخظرنیین. آخن. الجائیین م ولا اسقدن القاطون جروت 
التکوین بأنه لا یتصور بدون الکون کالضرب بدون 
الضروب . فلو کان قدیما لزم قدم الکونات و هو محال 
آشار ال الجواب بقوله : و مو آي التکوین تکوینه للعالم و 
لکل جزء من آجزائه لا نی ال بل لوقت وجوده علی 
حسب علمه و ارادته . فالتکوین باق آزلا و آبدا . والکون 
حادث بحدوث التعلق کما نی العلم و القدرة و غیرهما من 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ۷۳ 
الصفات القديمة الق لا یلزم من قدمها قدم متعلقاتها 


(( مع آنه مشاهد )) : محسوس بين العینین . (( و ما بدونه )) : يعني آن 
یکون حدوثه بدون تکوین آخر (( فيستغني الحادث )) : يعني التکوین الاول 
((عن الحدث )) و هو القادر والفاعل الختار عند أهل الحق و عند آأمل 
العقل (( والحداث )) : يعني الخروج من العدم ال الوجود (( و فیه تعطیل 
الصانع )) : اذ بضرورة العقل !ذا جاز حدوث حادث واحد بدون التکوین جاز 


حدوث جمیع الحادئات ؛ اٍذ لا قائل بالفصل و فیه تعطیل لا يخفي . 


الو جه الر ابع 

(( الرابع )) : يعني رابعها (( آنه لو حدث لحدث )) : يعني آن التکوین لو 
حدث فحدوثه لا یخلو (( اما نی ذاته )) : يعني نی ذات الباري سبحانه . فیصیر 
(( محلا للحوادث )) : و قد آبطلناه بمرات (( آو نی غیره )) : في غیر ذات الباري 
سبحانه (( کما ذهب الیه آبو الهذیل )) : قائد الطائفة الهذيلية حمد ان بن 
آبي الهذیل العلاف شیخ العتزلة و مقرر الطريقة . آخذ ااعتزال عن عثمان 
بن خالد الطوبل عن واصل بن عطاء (( من آن تکوین کل جسم قائم به 
قیکون کل جسم خالقا و مکوناً لنفسه )) : لن الخالق من قام به الخلق 
واللکون من قام به التکوین ؛ علی آن هذا الکلام لا يجري في العراض . و ذلک 
لأن قیام الثيء بالعرض ممنوع (( و لا خفاء في استحالته )) : یعني 


واستحالته ظاهرة . 


الو جه الحامس 
و منها : آن التکوین صفة مدح . فلو لم یکن خالقاً قبل آن یخلق 


الجواهر البهیة علی شر ح العقاند النسفیة (الجزء الثاني) ۷ 
لاکتسب بوجودهم صفة مدح مستکملاً بغیره . و یتعای اللّه عن ذلک . و 
لضف التامی. علن هشه:الوجوه اسئله شوفضطانیه » فتامل:و لا تخفل.: 

الرد علی هذه الاأدلة الفاطعةً 
لا اشتهر بین الثشاعرة آن (ثبات التکوین صفة قديمة قول محدث آحدثه 
آبو منصور و غیره ۰ متأخروا الحنفية ۰ و لا یذمب الیه قد مائهم من 
العراقیین و غیرمم . و لیس نی کلام التقدمین منهم ذلک . و کان الشارح 
قدس سره آشعري لصول و حنفي الفروع . فقال ف الرد علی هذه الدلة 
القاطعة : (( و میی مذه الدلة علی آن التکوین صفة حقيقية )) : ابتة للباري 
سبحانه لا بالقیاس ای الغیر (( کالعلم والقدرة )) : يعني مبی هنه الادلة 
الدالة علی آن التکوین صفة قديمة أزلية حقيقية قائمة بذات اللّه سبحانه 
علی ما ذهب الیه مشایخ الحنفية . وأما (ذاکان التکوین عبارة عن الاضافات 
والاعتبارات علی ما ذهب الیه مشایخ اشاعرة ؛ فلا نسلم هه الادلة . لانه 
حینئذٍ لا وجود له نف الواقع نف الخارج . بل هو اعتبار عقاي و معنی یعقل من 
اضافة الوثر ال لاثر . فلا یحتاج ال هنه الادلة . و علی فرض وجوده 

الغیرالخاتم بذات اللّه سبحانه فلا یکون صفة له سبحانه . 


مذ هب المحشقین من المتکلمین من مشّانخ الاأشاعرة آن التکوین 
من‌الاضافات و الا عتبار ات العقلية و آنه عین القد ر ةوالار اة 
(( والحققون من التکلمین )) : من مشایخ ۱شاعرة (( علی آنه من 
ارضافات والاعتبارات العقلية )) : و معنی الاعتبار نی عرف العقل : النظر فق 
بعض الثشیاء لیدرک به ثيء اخر من جنسه (( مثل کون الصانع تعالی قبل 


کل ثيء و معه و بعده )) : و من العلوم آن اتصاف اللّه سبحانه بهذه لاشیاء 


الجواهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الثاني) ۷ 
بالتظر ای شيء اخر (( و مذکوراً بألسنتنا و معبوداً نا و ممیتاً و محییاً و نحو 
ذلک )) : من اضافات والتکوینات الخاصة ؛ (( والحاصل ی الژل هو مبدء 
التخلیق )) : و هو قدرته سبحانه عند مشایخ اشاعرة : (( والترزیق والاماتة 
وااحیاء و غیر ذلک )) : من الاعزاز والاذلال والابقاء والافناء يعني ان الثابت له 
والقائم بذاته العلي ی درجة ال منشاأً هذه الشیاء و مبدأها و هو القدرة من 
حیث تضمنها لصلوح التأثیر . (( و لا دلیل علی کونه )) : يعني التکوین (( صفة 


اخرق سوی القدرة والارادة )) : يعني التکوین عین القدرة والرادة : 


الرد علی مذ هب الم‌حققین وآن التکوین لیس عین القدرةو 
الارادة و لا مجمو عهمابل غیر هما 
و آنت خبیر آن ما یکون وصفا له سبحانه ی ایجاد الکونات مبدء 
التکوین . فهو صفة موّثرة في وجودالاثر والقدرة صفة له بمعنی صحةّ صدور 
آثر و مو آخص مطقاً من القدرة متساوية النسبة ال جمیع القدورات ۰ و 
مبدء التکوین خاصه بما یدخل منها ی الوجود والقدرة . والقدرة لا تقتضي 
آن یکون القدور موجودا + ومیدة العکوین یقتضیه + فبهد. له العدمات. [ذا 
راجعت ای وجدانک و انصافک علمت بأول توجه العقل آن التکوین لیس عین 
القدرة و لا عین البرادة و لا مجموعهما . فافهم . و لا تکن من الغافلین . بل 
کن من العاقلین . 
الاعتر اض و الجواب 
و لا کان لقائل آن یقول : ان القدرة متساوية ال وجود القدرات و عدمها 
؛ فکیف تکون مبدء الایجاد والحداث. دفعه بقوله : 
(( فان القدرة و ان کانت نسبتها ال وجود الکوّن و عدمه علی السواء 


لکن مع انضمام اکارادة یتخصص ال اجان ( : من الوجود والعدم : 


الجواهر البهیِة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الثاني) ۷ 


استد لال مشانخ الاشاعرة القائلین بحدوت التکوین 

و لا استدل القائلون يعني مشایخ الشاعرة (( بحدوث التکوین باأنه )) 
يعني التکوین (( لایتصور بدون الکون )) : بناءْا علی آن التکوین اضافة . لذ 
هي التي یستحیل وجودها بدون الضاف (( کالضرب بدون الضروب )) : يعني 
کالضرب یستحیل وجوده بدون الضروب . و حاصله : لا وجود لتکوین بدون 
الکون ؛ کما لا وجود للضرب بدون الضروب . (( فلوکان )) : يعني التکوین . 
(( قدیما لزم قدم الکونات )) : يعني آن التکوین لوکان أزلیا لزم أزلية الکونات 


. (( و هو محال )) : ضرورة امتناع التأثیر بالفعل بدون الاثر . 


الاشارة الی الجواب 

آشار ی الجواب بقوله : (( ومو آي التکوین تکوینه )) : يعني تخلیق 
الباري سبحانه (( للعالم )) : يعني آن التکوین العبر عنه بالتخلیق والایجاد 
8ات لقن و ی ذلک مق خاحیه تسه نیمه آرلبه ج یکون له 
سبحانه بها 4ثشیاء نی وقت وجودها . (( و لکل جزي من آجزانه لا نی ال ؛ 
بل لوقت وجوده علی حسب علمه و |رادته )) : يعني ان أجاد اللّه سبحانه لکل 
جزء من أجزاء العالم (نما هو نی الوقت القدر لابتداء وجود ذلک الجزء نی 
علمه سبحانه علی الوجه الخصوص الذي تعلقت به الارادة . (( فالتکوین 
باق )) : بنفسه و ذاته (( آزلا و آبدا والکون حادث بحدوث التعلق )) : 
فالتکوین قدیم والکون و تعلقه بالکون حادث (( کمانی العلم والقدرة و 
غیرمما من الصفات القدیمة )) : کالسمع والبصر وادرادة (( اللی لا یلزم من 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزء الفاني) ۷۷ 
العلومات الحادثة و القدورات و البصرات و السموعات و غیرما (( لکون 
تعلقاتها )) : يعني تعلقات مهذه الصفات القديمة (( حادثة )) : فتعلق وجود 


۹ مُيء وقت وجوده بتخلیقه و تکوینه القدیم . 


مراد المشانخ الحنفية بالتکوین 

و قد سبق منا انفاً آن مشایخنا الحنفية لم یقصدوا بالتکوین ما تکون 
صفة !ضافیة نسبیة مثل الضرب : حق یلزم من حدوث الکون حدوث 
التکوین : بل آرادوا به آن مبدء التکوین صفة آزلية قديمة ۰ نی " التأوبلات " 
لامامنا علم الهدی آبي منصور الاتريدي : اذا آطلق الوصف للّه سبحانه بما 
یوصف به من الفعل والعلم و نحوه یلزم الوصف به فی الا . فیوصف به 
لعنی قائم به بذاته قیل وجود الخلق . و ی " تعدیل العلوم" للصدر العلامه : 
تفا فان پنست! نی افعان. یل متشاها 4« فالضتات. قذیمه 
والافعال حادئة . و نی " تبصرة الدلة " لابي العین النسفي : ان الخالق وصف 
له اجماعا . فلا بد من وجود معنی یکون به خالقا و یتصف کسائر الصفات 
القدسية . قبعد مذه العبارات اندفع |شکالات آوردت مشایخ اشاعرة . و 
عدت من الصعاب . 

اشکال الامام الضخر 

منها : ما قال المام الفخر : ان عنیتم به نفس اطوثربة فهو صفة نسبهة . 

والتسبة لا توجد الا بعد النتسبین ۰ فیلزم من حدوث الکون حدوث التکوین. 


و ان عنیتم به صفة موثرة ی صحة وجود الاثر . فهي عین القدرة . 


اشکال القاضی العضد و القاضی البیضاوی 


و منها : ما قال القاضي العضد في " الواقف ". والقاضي البيضاوي 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۷۸ ۰ - 
ی "الشارات والطوالع ": ان القدرة لا تاثیر لها نی کون القدور نی نفسه ممکن 
الوجود ؛ لْ (مکان المکن بالذات و ما یکون بالذات لا یکون بالغیر ؛ بل 
القدرة صفة موثرة ی وجود القدور ۰ والتکوین : هو تعلق القدرة بالقدور 
حال ارادة ایجاده سبحانه و هو حادث . 


اشکال صاحب المقاصد 
و منها : ما قال صاحب." القاصد ": انه لا یعقل من التکوین الا الاحداث 
و (خراج العدوم ال الوجود و لا خفاء نی آنه اضافة یعتبرما العقل من نسبة 


الوّثر ٍل الاثر فلایکون موجوداً عینياً ثابتاً نی ال . 


الخلا صة 
و التلخیص : آأن مبدء الایجاد انما هو صفه القدرة و الارادة عند مشایخ 
احشاعرة . و لا تحقق لصفة نفسية هي التکوین عندهم . و مبدء الایجاد عند 
مشایخ الحنفية محققي الاتريدية هي صفة التکوین الالية و اچرادة . و الفرق 


دقیق . فافهم . 


الجواهرالبهية علی شرح العقاندالدسفیة (الجزء لثني) ۷۹ 
...و هدذا تحقیق ما یقال : ان وجود العالم ان لم 
یتعلق بذات الّه تعالی و صفة من صفاته لزم تعطیل الصانع و 
استفناء الحوادث عن الوجد . و هو محال . و ان تعلق فاما آن 
یستلزم ذلک قدم مایتعلق وجوده به یلزم قدم العالم و هو باطل 
آولا فلیکن التکوین آیضا قدیما مع حدوث الکون التعلق به . و ما 
یقال من آن القول بتعلق وجود الکون بالتکوین قول بحدوثه ؛ لذ 
القدیم ما لا یتعلق وجوده بالغیر و الحادث ما یتعلق به ففیه 
نظر. لا هذا معنی القدیم والحادث بالذات علی ما تقول به 
الفلاسفة . و آما عند التکلمین فالحادث ما لوجوده بداية آي یکون 
مسبوقا بالعدم و القدیم بخلافه . و مجرد تعلق وجوده بالغیر لا 
یستلزم الحدوث بهذا العنی لجواز آن یکون محتاجا ای الغیر صادرا 
عنه دائما بدوامه کما ذهب الیه الفلاسفة فیما ادعوا قدمه من 


تقریر المصنف تحقیق قول الشیخ حافظ الدین صاحب العمدة 
(( و مذا )) : الذي قرره الصنف رحمه اللّه ی قدم التکوین مع حدوث الکونات 
(( تحقیق ما یقال )) : القائل (1)۱] الشیخ حافظ الدین صاحب " العمدة " (( ان 
وجود العالم ان لم یتعلق بذات اللّه تعالل وصفة من صفاته لزم تعطیل الصانع )) : 
يعني نقول لهم : مل تعلق وجود العالم بذاته آو بصفة من صفاته آم لا ؟ . فان قالوا 
لا : فقد عطلوه (( واستغناء الحوادث عن الوجد )) : هذه القدمة آوردها الشارح من 
قبل نفسه (( و مو محال )) : اٍذ لا معنی لکونه سبحانه صانعا للعالم الا تعلقه به آو 


(۱) و صاحب البداية و صاحب الاصول الصايوني 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزء الفاني) ۸۰ 
بصفة من صفاته و لا طریق ال العلم بوجوده بالدلیل الا ذلک (( و ان تعلق )) : و ان 
قالوا : نعم . تعلق وجود العالم بذاته آو بصفة من صفاته . (( فٍما آن یستلزم ذلک 
قدم یتعلق وجوده به فیلزم قدم العالم و مو باطل )) : لأنه ثبت بالبرمان آن العالم 
بجمیم أجزانه حادث (( ولا )) : يعني قلنا : مل يقتضي ذلک أزلية العالم أم لا ۰ فان قالوا: 
نعم ؛ فقد کفروا . و ان قالوا : لا ؛ بطلت شبهتهم . (( فلیکن التکوین أیضا)): مثل ذات 
الباري سبحانه (( قدیما مم حدوث الکون التعلق به )) : يعني بالتکوین . 
الشبيهة من الشیخ حافظ الدین 

(( و ما یقال )) : القائل الشیخ حافظ الدین اشارة ال دفع شبهتهم في حدوث 
التکوین . و مو آن یقال: اٍن قدم التکوین يقتضي قدم الکون (( من آن القول بتعلق 
وجود الکون بالتکوین قول بحدوثه اذ القدیم ما لا یتعلق وجوده بالغیر . 
والحادث ما یتعلق به )) : يعني ما یتعلق تکونه بالتکوین حادث ضرورة آن الحدث 
ما یتعلق وجوده بغیره . والقدیم ما لا یتعلق وجوده بغیره . والعجب کل العجب ! 
آن قوماً یذعون البراعة في التوحید والصفات . والتبحر في معرفة الدلائل . 
یزعمون آن القول بقدم التکوین يوّدي ای القول بقدم الکونات مع علمهم آن 
ماتعلق وجوده بسبب من اسباب فهو الحادث ؛ لثن القدیم هو الستفني نی 
وجوده عن غیره ۰ فما لم یستفن عن غیره و تعلق وجوده به کان محدثا ضرورة . 
والکون وجوده بالتکوین فکیف یکون قدیماً . 

دفع شبهة الشیخ حافظ الدین 

(( ففیه نظرلان هذا )) : يعني الذي ذکره الشیخ حافظ الدین (( معنی القدیم 
والحادث بالذات )) : يعني من معفی القدیم و الحادث . انما هو معفی القدیم والحادث 
بالذات . (( علی ما تقول به الفلاسفة )) : الفلاسفة قائلون بقدم العالم بالزمان و 
حدوثه بالذات ۰ فهو وان کان لا ابتداء لوجوده عندهم الا آنه حادث بالذات ؛ 


لْ وجوده متعلق بغیره و مستند الیه سبحانه بالایجاب . و حاصله : آن مذا 


الجواهر البهیِةعلی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) .۸۷ 
الجواب لا یکون علی طریق آمل الستة ؛ بل یکون علی طریق الفلاسفة ؛ لگ 
القدیم والحادث بالذات انما یکون عند الفلاسفة - و آما عند هل الستة مما 
سوی اللّه سبحانه حادث بالزمان . آي السبوق وجوده بالعدم . و لا یلزم من 
تعلق وجود الکون بالتکوین الحدوث بهذا العنی ؛ بل یلزم منه الحدوث الذاتي 
هو عبارة عن تعلق الوجود بالفیر - (( و آما عند التکلمین فالحادث )) : يعني 
الحادث بالزمان (( ما لوجوده بداية )) : قال الشارٌ قدس سره فی تفسیره : (( آن 
یکون مسبوقا بالعدم والقدیم بخلافه )) : يعني لا بداية لوجوده و لا یکون 
مسبوقا بالعدم (( و مجرد تعلق وجوده )) : يعني وجود الکون (( بالغیر)) : يعني 
بالتکوین و بسبب من الاسباب غیره (( لا یستلزم الحدوث )) : يعني حدوث الکون 
(( بهذا العنی )) : يعني ما یکون مسبوقا بالعدم مع آن الراد بالحدوث ی الکونات 
الحدوث بهذا العنی؛ (( لجواز آن یکون محتاجا ال الفیر صادرا عنه دائما 
بدوامه ۰ کما ذهب الیه الفلاسفة فیما ادعوا قدمه من المکنات کالهیولی مثلا) 


النظر في النظر 

آقول : ففي نظره نظر . و ذلک لان القصود بیان آن العروف من جهة 
الشريعة ی صحة الایمان والعقيدة من معاني القدم والحدوث . هو هذا القدر 
سواء سماه الفلاسفة والتکلمون آو غیرهم نی اصطلاحهم بالحدوث الذاتي آو 
بالحدوث الزماني آو بغیر ذلک . و لا حاجة لنا ال استلزامه السبوقية بالعدم ؛ 
لان الشرع ما کلفنا باعتقادها و لم یحکم بوجویها . والواضم للشرائع لیس الا هو 
العزیز الجبار دون التکلمین و غیرهم من النظار . فان زعموا آنهم آخذوا ذلک من 
الشرع طولبوا باقامة حجة شرعية بتلاوة آية آو برواية سنة . و لم یجدوا لذلک 


سبیلا . و ان کان بعضهم لبعض ظهیرا . 


الجواهرالبهة علی شر ح العقاندلنسفید (الجزء الثني) ۸۲ 
میب فعم ! ذا آثبتنا صدور العالم عن الصانع 
بالاختیار دون الایجاب بدلیل لا یتوقف علی حدوث العالم . کان 
القول بتعلق وجوده بتکوین الّه تعالی قولا بحدوثه . و من ههنا 
یقال : ان التنصیص علی کل جزء من اجزاء العالم اشارة ای الرد 
علی من زعم قدم بعض الاجزاء کالهیولی : و الا فهم نما یقولون 
بقدمها بمعی عدم السبوقية بالعدم لا بمعی عدم تکونه بالغیر ؛ 
و الحاصل : انا لا نسلم آنه لا یتصور التکوین بدون وجود الکون 
و آن وزانه معه وزان الضرب مع الضروب . فان الضرب صفة 
(ضافية لا یتصور بدون الضافین آعی الضارب و الضروب و 


نو جیه قول الشیخ حافظ الدین 

(( نعم )) توجیهه لذلک القول (( !ذا آثبتنا صدور العالم عن الصانع 
بالاختیار )) : يعني آن القول بتعلق وجود الکون بالتکوین هو القول بالحدوث 
الزماني . (ذا کان صدور الکائنات عن الواجب سبحانه بالقصد والاختیار . و الیه 
ذمب آمل السنة (( دون الایجاب )) : يعني من غير قصد واختیار . و الیه ذهب 
الفلاسفة . والفاعل بالاختیار هو الذي ان شاء فعل و ان شاء ترک . والفاعل 
بالایجاب هو الذي کان صدور الفعل عنه واجبا . و لم یکن مسبوقا بالقصد 
والاختیار (( بدلیل لا یتوقف علی حدوث العالم )) : لأن حدوث الکائنات عند الجماعة 
یتوقف علی آن یکون الصانع سبحانه فاعلا مختارا . فهذا التوقف علی الدلیل الذي 
یتوقف علی حدوث الکائنات وجب الدور (( کان القول بتعلق وجوده )) : يعني وجود 


اللکون (( بتکوین الئه سبحانه قولا بحدوثه )) : لآن ما یصدر بالاختیار حادث ؛ اِذ 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزء الفاني) ۸۷۳ 
بضرورة العقل آن المکن (ذا کان مفتقرا ال موجد مختار . وجب آن یکون حادثئا 
زمانیا مسبوقا بالعدم ؛ و ذلک لانه لا یکون موجودا حال لرادة الصانع احداثه و 


ایجاده , فلا محالة یکون عند الارادة معدوما . 


الردعلی الفلا سفة 

(( و من مهنا )) : یعني و من آجل آن الراد بالحادث ما یکون مسبوقا بالعدم و 
مخرجا من العدم ای الوجود (( یقال : ان التنصیص )) من الامام النسفي (( علی کل 
جزء من آجزاء العالم )) : مع ملاحظة قوله بوقت وجوده (( |شارة ای الرد علی من 
زعم قدم بعض آجزاء کالهیولی )) . و النفوس ۰ و العقول . و الصور الجسمية 
والنوعية و غیرما من الاشیاء (( و الا )) : يعني و ان لم یکن القصود بالحادث هذا 
العنی (( فهم )) : يعني الفلاسفة (( انما یقولون بقدمها )) : . یعی بقدم الهیول و 
غیرها (( بمعی عدم السبوقية بالعدم )) يعني القدم بالزمان لا بالذات (( لا بمعی 
عدم تکونه بالغیر)) : يعني لا بمعی آأنه لا یحتاج ال الغیر مذا لا یقوله |نسان . فلم 
یتم الرد علی الفلاسفة ؛ لا کل جزء من آجزاء الکائنات عندهم أیضّا حادث ذاتا . 


حاصل الجواب في الر د علی القائلین بحدوث التکوین 

(( والحاصل )) : يعني حاصل الجواب في الرد علی القائلین بحدوث التکوین (( انا 
لا نسلم آنه لا یتصور التکوین )) : يعني لا یتحقق وجود التکوین (( بدون وجود 
الکون )) : يعني قبله عند عدمه السابق (( وان وزانه معه وزان الضرب مع 
الضروب )) : و آیضّا لا نسلم آن حال التکوین مع ابلکون حال الضرب مع الضروب 
(( فان الضرب صفة اضافية )) : يعني ذات اضافة لا آنه نفس اضافة ؛ لن الضرب 
اسم لا قام بالضارب مأخوذا مم لاضافة الیه و ای الضروب (( لا یتصور بدون 
الضافین )) : آعني الضارب والضروب ( والتکوین صفة حقيقة )) : فلیس صفة ذات 
(ضافة و لیست لاضافة ملحوظة فیه أصلا و رآسا . له یقوم بذاته مع عزل اللحظ 


الجواهرالبهية علی شر حالعقاندالدسفية (الجزء الثني) ۸ 
.... هي مبداً الاضافة التي هي اخراج العدوم من العدم ی 
الوجود لا عینها . حت لو کانت عینها علی ما وقع في عبارة الشایخ 
لکان القول بتحققه بدون الکون مکابرة و انکارا للضروري . فلا 
یندفع بما یقال من آن الضرب عرض مستحیل البقاء فلا بد 
لتعلقه بالفعول و وصول الالم الیه من وجود الفعول معه : اذ 
لو تأخر لانعدم هو ؛ بخلاف فعل الباري تعالی فانه آزلي واجب 
الدوام یبقی ای وقت وجود الفعول و مو غیر الکون عندنا ؛ لان 


الفعل یغایر الفعول بالضرورة کالضرب مع الضروب و الاکل مع 


(( هي مبداً اضافة )) :اللقي هي اخراج العدوم من العدم یی الوجود (( لا عینها )): 
يعني لاعین اضافة اللتي هي وزان الضرب . آقول : التکوین له معنیان : آحدهما الصفة 
النفسية الذاتية اللتي هي مبداً لایجاد والاحداث ولاختراع والابداع بالفعل . و ثانیهما 
التکوین بالفعل : هو عبارة عن تعلق الصفة النفسية بالکون . فهو نسبة بین الکون 
والکون کالضرب والذي تقول محققي الاتريدية بقدمه |نما هو الصفة دون التعلق . 
والذي لا بد من تحقیقه في الکون انما هي النسبة و التعلق و التکوین بالفعل (( حتی لو 
کانت عینها )) : و آما علی آن التکوین هو لنفس تلک الاضافة (( علی ما وقع في عبارة 
الشایخ )) : صاحب " التبصرة "و صاحب " ۱چرشاد "۰ تسامح بعض مشایخنا فی تفسیره 
باخراج العدوم من العدم ای الوجود . (( لکان القول بتحققه بدون الکون مکابرة )) : 
يعني جدال بلا غاية (( و انکارا للضروري )) يعني بل مصادمة للبداهة ؛ لش وجود 
ااضافة نفسها من غیر الضافین محال بيدامة . فتدبر . (( فلا یندفع بما یقال )) : يعني 
فالاعتراض وارد و لا یقوم في وجهه ما یقولونه من آن (( الضرب عرض مستحیل البقاء 
فلا بد لتعلقه بالفعول و وصول لالم الیه من وجود الفعول معه ؛ اِذ لو تأخر 


الجواهر البهیة علی شر ح العقاند النسفیة (الجزء الثاني) ۸5 
لانعدم هو)) : لأن العرض لا یبقی زمانین عند شیخ الشاعرة (( بخلاف فعل الباري 
تعالی فانه آزل واجب الدوام یبقی ی وقت وجود الفعول )) : و حاصله : آن السوال 
وارد و لا یقوم في وجهه ما یقولونه من آن فعل الباري لیس کأفعال غیره . لا بدلها من 
وجود الفعول ؛ لاتها أعراض مستحيلة البقاء . و فعل الّه سبحانه قدیم واجب 
البقاء ای وقت وجود الفعول . لته مکابرة و لا یخلو عن تحکم . آقول : اختلاف و 
ادلة الجانبین واقعة قبل تنقیح ما مو أصل الاختلاف . فاأدلة الاتريدية مبنية علی آن 
التکوین صفة حقيقية . و دلة اللشعربة قائمة علی آنه اضافة محضة و آمر اعتباري 


مأخوذ من نسبة اأثر ای الوّثر. و لیس مهنا مبداً عيني و صفة منضمة ای الوّثر. 


التکوین غیر المکون عندناو فیه رد علی مشانخ) لأشاعر ة 
و لا قال مشایخ ا«شاعرة : ان التکوین عین الکون . فقال نی الرد علیهم 
(( و هو)) : يعني التکوین (( غیر الکون عندنا )) : يعني مشایخ الحنفية . 


احتجاج مشائخالأشاعر 5و الجواب عنه 
واحتج مشایخ الشاعرة بقوله سبحانه : « هذا خلق الّه فأروني ما ذا 
خلق الذین من دونه 4 . و بقوله  :‏ ان ی خلق السموات و الارض و اختلاف 
اللیل و النهار # . والجواب عنه آن اطلاق الحدث الساذج علی الفعول شائع 
ذائع . فلا یتم التقریب . 


احتجاج مشائخ الحنفية بو جوه عقلية الو جه الاول 
و احتج مشایخ الحنفية بوجوه عقلية . آحدها : ما آشار الیه بقوله : (( لاأن 
الفعل یغائر اللفعول بالضروة )) : يعني ان التکوین فعل والفعل یغاثر الفعول . قال 
بعض فاضل : و فیه نظر لأن التکوین لیس نفس الفعل بل مبدآه - آقول : و في 
نظره نظر . و ذلک لان املطلوبة بالفعل ما به الفعل و هو مبداه . و هو منفصل عن 
الفعول . و أیضَّا قد سبق بمراتٍ عديدة آن الراد به البدأً (( کالضرب مع 
اللضروب و کل مع الأکول )) . 


الجواهرالبعیة علی شر ح العقاند النسفية (الجزء القاني) ۸۹ 
.......... و لاه لو کان نفس لا مکون لزم آن یکون الکون مکونا مخلوقا 
بنفسه ضرورة آنه مکوّن بالتکوین الذي هو عینه . فیکون قدیما 
مستغنیا عن الصانع و مو محال . و ان لا یکون للخالق تعلق بالعام 
سوی آنه اقدم منه قادر علیه مم غبر صنع و تاثیر فیه ضرورة تکونه 
بنفسه ؛ و هذا لا یوجب کونه خالقا و العالم مخلوقا . و 


الو جه‌الثاني 

و انیها : (( و لته لو کان )) : يعني التکوین (( نفس الکون لزم آن یکون الکون 
مکونا مخلوقا بنفسه )) : فنکون اذن نحن موجودین بأنفسنا .آو بحکم الاتفاق و ذا 
کان وجودنا بانفسنا . آو بحکم لاتفاق فلا یصح وجودنا عن عدم . و قد ثبت 
بالبرمان القاطع وجودنا عن عدم (( ضرورة آنه )) : يعني الکون (( مکوّن بالتکوین 
الذي هو عینه فیکون قدیما مستغنیا عن الصانع )) : فحینثذ یکون الکون واجب الوجود 
لا ممکن الوجود (( ومو محال )) : و مذا محال في حق الحق ؛ لأنه یستلزم قیام التکوین 
الذي مو العالم به سبحانه . و ذلک محال ؛ بل یستلزم آن یکون الباري سبحانه متصفا 


بالأعراض ؛ لانها عین تکوینها القائم به سبحانه . و ذلک محال . 


الوجه‌التالث 
و الثها : (( و آن لا یکون للخالق تعلق بالعالم )) : و ذلک من حیث آن تکونه انما 
هو بنفسه ((سوی آنه آقدم منه )) : من حیث آنه واجب قدیم (( قادر علیه )) : لا آنه 
خالق له بالفعل . (( مع غبر صنع و تأثیر فیه ضرورة تکونه بنفسه و مذا )) : يعني 
عدم تعلق الخالق بالخلوق (( لا یوجب کونه خالقا و العالم مخلوقا )) : و ذلک لعدم 
احتياجه ی وجوده الیه سبحانه . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاندالدسفیة (الجزء الثني) ۷ 
......... فلایصح القول بأنه خالق للعالم و صانعه . هذا خلف :؛ 
و ان لایکون الّه تعالی مکونا للْشیاء ضرورة آنه لا معنی للمکون 
۷۱ من قام به التکوین . و التکوین [ذا کان عین الکون لایکون 
قائما لذات الّه تعالی . و ان یصح القول بان خالق سواد هذا 
الحجر آسود و هذا الحجر خالق و للسواد ؛ اذ لا معی للخالق و 
اشسواد الا من قام به الخلق و السواد . و هما واحد . فمحلهما 
واحد : و هذا کله تنبیه علی کون الحکم بتغایر الفعل والفعول 
ضروربا . لکنه ینبغی للعاقل آن یتامل نی آمثال مذه الباحث و 
لاینسب ای الراسخین من علماء آصول الدین ما تکون 
استحالته بديهية ظامرة علی من له ادنی تمیز ؛ بل یطلب 
لکلامه محملاً بصلح محلا لنزاع العلماء و خلاف العقلاء . فان 
من قال التکوین عین الکون آراد آن الفاعل اذا فعل شینا 
فلیس ههنا الا الفاعل و اللفعول . و آما العی الزي یعبر عنه 
بالتکوین و الایجاد و نحو ذلک مور و 


(( فلا یصح القول بانه خالق للعالم و صانعه مذا خلف )) : يعني عدم 
صحة القول بأنه خالق للعالم و صانعه ؛ لش الثابت بالادلة السمعية 


والبراهین العقلية آن اللّه سبحانه خالق . والعالم مخلوق . 


الو جچه الر ایع 
و رابعها :(( آن لا یکون اللّه تعالی مکونا للشیاء ضرورة آنه لا معتی 


الکون)) : بحسب العرف والعربية الا من قام به التکوین (( والتکوین (ذا کان 
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عین الکون لا یکون قائما بذات اللّه سبحانه )) : و ذلک لا الکون غیر 
قائم بذات اللّه سبحانه . والتکوین !ذا کان عین الکون فلا یکون التکوین 
آیضا غیر قائم بذاته سبحانه . 
الو جه الحامس 

(( و آن یصح القول بأن خالق سواد هذا الحجر آسود . و هذا الحجر 
خالق للسواد ؛ اذ لا معنی للخالق و الاسود الا من قام به الخلق و 
السواد)) : و قد قلتم : ٍن تکوین الثيء عینه فتکوین السواد عینه . فما 
قام به السواد قام به تکوینه ؛ (( و هما واحد )) : يعني الخلق و السواد 
ان الخلق تکوین و السواد مکون و التکوین عین الکون : (( فمحلهما 
واحد)) : لثْن اتحاد الحال یوجب اتحاد الحل . فان یکون الحجر محلا 
للسواد یوجب آن یکون محلا للتکوین و الخلق . (( و هذا کله تنبیه )). 
يعني مذه الوجوه کلها تنبیهات ((علی کون الحکم بتغاتر الفعل و الفعول 
ضروربا )) : یقول : ان الحکم بتبائن التکوین و الکون بديهي . والقرر آن 
البديهي لا یحتاج ال الدلیل ؛ بل لا یجوز (قامة الدلیل علیه . فهذه 
الوجوه اللتي ذکرها مشایخ الحنفية لیست بدلائل؛ بل تنبیهات علی بدامة 
الحکم . و لا یبعد آن یقال: و یمکن آن یکون بداهة البديهي نظرية ؛ لا 
البديهي ذاته لا ثبوت صفاته له . فلا حاجة ال التنبیه علی التنبیه . 
فتأمل . (( لکنه ینبغی للعاقل آن یتأمل فی آمثال هذه الباحث )) : يعني 
مسائل التکوین آن التکوین صفة حقيقية آو صفة (ضافية آو آن التکوین 
عین الکون آو غیره (( و لا ینسب ای الراسخین )) : آشار به ی مشایخ 
اخشاعرة . و منهم (مامهم (( من علماء آصول الدین )): يعني علماء علم 
التوحید و الصفات . فان الکلام آصول من آقوی آصول الدین و علومه 
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((ما تکون استحالته بديهية ظاهرة)) : لا قلوبهم و آذمانهم آرفع من آن 
لا یعقلوه و لا یعلموه (( علی من له آدنی تمیز )) : يعني نی الفنون أو نی 
الصواب و الخطاً (( بل یطلب لکلامهم محملا )) : يعني مطلبا و مقصدا و 
معی صحیحا یحمل علیه کلامهم (( یصح محلا لنزاع العلماء و خلاف 
العقلاء )) لثلا یلزم نسبة الکابرة ای العلماء اللحققین . آقول : کان 
الشارح قدس سره !ماما نی العلوم العقلية و النقلية وافر الديانة والجلالة. 


و کان کثیر التواضع . و الا فلا حاجة ال هذا البیان . 


المحمول الصحیح لکلا م مشانخ الأشاعرة 
(( فان من قال )) : و مو شیخ مشایخ اتشاعرة (( التکوین عین الکون 
آراد آن الفاعل (ذا فعل شیئا فلیس مهنا )) : يعني ي الخارج بعد ا(حداث 
هذا الفعل (( الا الفاعل و الفعول . و آما العنی الذي یعبر عنه بالتکوین و 
اایجاد و نحو ذلک )) : من الابداع و الاختراع دوه 
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............ فهو آمر اعتباری یحصل نی العقل من نسبة الفاعل ال 
الفعول . و لیس آمرا محققا مغائرا للمفعول نی الخارج . لم یرد 
آن مفهوم التکوین هو بعنیه مفهوم الکون لتلزم الحالات و هذا 
کما یقال آن الوجود عین الاهية نی الخارج ره 


(( فهو آمر اعتباري بحصل نی العقل من نسبة الفاعل ال الفعول )) : يعني 
من اضافة الوثر ی اثر (( و لیس آمرا محققا ۰ مغائرا للمفعول فی الخارج )) : 
بل ههنا جود واحد . یستند أولا و بالذات ال الفاعل والفعول . و ثانیا و بالعرض 
ی مذا مر ااعتباري الأخوذ عن آأحدهما آو مجموعهما . و هذا شان اهمور 
انتزاعية بالنظر ال مناشیها و مبادیها . فلا یکون نی الخارج الا الفاعل و 
مفعوله . ومو الذثر الصادر عنه في الخارج . و ما العنی الصدري بمعفی الایقاع 
والتأثیر فلیس له وجود في العین . و قد سبق مذهب الاشاعرة آن التکوین من 
ااضافات وااعتبارات وصفات ۲فعال لا من الصفات النفيسة الذاتية ۰ فاذا 
نظرنا ی التکوین والکون علی هذا لا یثبت الا وجود الکون حقيقة . و آما وجود 
التکوین فهو اعتباري اضای . 

(( و لم یرد )) : شیخ مشایخ الشاعرة (( آن مفهوم التکوین هو بعینه مفهوم 
الکون )) : يعني لم یرد آن مفهومهما واحد . هذا لم یقل به عاقل فضلا عن 
فاضل و فضلا عن الشیخ (( لتلزم الحالات )) : يعني تلک الستحیلات آو ردها 


نظیره 
((و مذا) : يعني قول الشیخ آن التکوین عین الکون نظیر قول القائل . (( کما 
یقال ان الوجود عین الاهية نی الخارج )) : اشارة ال دفع الاستبعاد عن هذا القول 
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ی بمعنی آنه لیس نی الخارج للمامية تحقق و 
لعارضها السعی بالوجود تحقق اخر حفی یجتمعا اجتماع 
القابل و القبول کالجسم والسواد ؛ بل الاهية !ذا کانت 
فکونها هو وجودها لکنهما متغاثران نی العقل بمعنی آن للعقل 
آن یلاحظ الامية دون الوجود و بالعکس ؛ فلا یتم ابطال هذا 
الرآي الا باثبات آن تکون الشیاء و صدور ها عن الباري تعالی 
یتوقف علی صفة حقيقة قائمةه بالذات ی ی 


(( بمعنی آنه لیس نی الخارج للمامية . تحقق و لعارضها السع بالوجود تحقق 
آخر)) : و لانه ثبت في موضعه آن الوجود من لاوصاف الانتزاعية مأخوذ من نفس 
الثيء . و لیس من الاوصاف الانضمامية . و الا لزم تقدم وجود النضم الیه علی 
وجود النضم . فیلزم تقدم الثْيء علی نفسه في الوجود . آو التسلسل آو الدور نی 
الوجودات ؛ بل وجوده ی موضوعه هو عين وجود موضوعه (( حتی یجتمعا )) : يعني 
الاهية والوجود (( اجتماع القابل والقبول کالجسم والسواد )) : القابل هو الجسم و 
امقبول هو السواد (( بل الاهية (ذا کانت )) : يعني تقررت و وجدت (( فتکونها )) : 
يعني وجود الاهية (( هو )) : يعني الکون (( وجودها )) : يعني الاهية (( لکنهما 
متغائران ی العقل )) : يعني آن للعقل آن یتعقل الامية دون الوجود (( بمعنی آن 
للعقل آن بلاحظ الامية دون الوجود و بالعکس )) : بمعنی آن یتصور الوجود دون 
الامية ؛ لأنه لا تضایف بینهما . و التلازم نی التحقق دون التعقل (( فلا یتم ابطال 
مذا الرأي )) : يعي ابطال مذمب الشیخ و آشیاعه من آن التکوین عین الکون - (( الا 
باثبات آن تکون الشیاء و صدورما عن الباري تعایی یتوقف علی صفة حقيقية قاتمة 


بالذات )) : يعني بذات واجب الوجود ی 
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و ۱ 
القدرة علی وفق الارادة بوجود القدور لوقت وجوده آذا تسب 
ال القدرة یس ایجادا له . و اذا نسب ال القادر یسی الخلق 
و لاتکوین و.تخو دلک.» فعقيقته کون الذات: بحیت تعاقت 
قدرته بجود القدور لوقته . ثم تتحقق بحسب خصوصیات 
القدورات خصوصیات الافعال کالتصویر و الترزیق و الاحیاء و 
ا«ماتة و غير ذلک ال مالا یکاد یتناعی . و ما کون کل من ذلک 
صفة حقيقية آزلية قمما تفرد به بعض علماء ما وراء النهر 
وفیه تکثیر للقدماء جدا ۰ و ان لم یکن متغايرة . و قرب ما 
ذهب الیه الحققون » منهم که کم و 


(( مفاثرة للقدرة و الارادة )) . 


الجواب من مشانخ الحنضية 
و قد آثبت مشایخنا الحنفية بالادلة اليقينية آن التکوین صفة حقيقية 
قائمة بذاته العلية موثرة مفاثرة و مبائنة القدرة وارادة . و قد آبطلنا بالبراهین 
القاطعة مذهب الشیخ و آشیاعه . فکیف تقول : فلا یتم ابطال هذا الرًي » هذا 


[۱ 


صیل من الشارح!لی مذ هب الشانخ الا شعري بأنه آمر اعتباري 

(( والتحقیق )) : يعني و مذهب الحققین هم الاشاعرة یقولون : لیست صفة 
التکوین سوی صفة القدرة باعتبار تعلقها بمتعلق خاص علی وفق الرادة (( آن تعلق 
القدرة علی وفق اچرادة )) : يعني ی التخصیص بأحد الجانبین وأحد الاوقات ((بوجود 
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القدور لوقت وجوده اذا نسب الی القدرة یسی ایجادا له )): من حیث آنه تعلق 
مفید لوجوده (( و (ذا نسب ال القادر)) : من حیث آنه سبب لصدور القدور و ان 
صدوره بارادته و اختیاره ([ یسی الخلق والتکوین و نحو ذلک )) : من ابداع 
والاختراع و الفعل و الصنم و غیرما (( فحقیقته )) : يعني حقيقة التکوین آمر (ضانی 
((کون الذات )) : يعني ذات الواجب الوجود (( بحیث تعلقت قدرته بوجود القدور 
لوقته )) : يعني تي وقت وجود القدور ی علمه (( ثم تتحقق بحسب خصوصیات 
القدورات )) : من الصورة و الرزق و الحياة و الوت و غیرما (( خصوصیات اقعال 
کالتصویر و الترزیق و لاحیاء و الاماتة )) : فالتصویر هو القدرة باعتبار تعلقها 
بالصورة . و الترزیق تعلقها بایصال الرزق . و الحیاء تعلقها بایصال الحياة . 
والاماتة تعلقها بایصال الوت . و من مذا یقولون : صفات الفعال اضافات . و 
صفات الافعال حادثة ؛ لأنها عبارة عن تعلقات القدرة و التعلقات حادثة (( و غیر 
ذلک ای ما لا یکاد و يتناهي )) : من مقدوراته ابلختلفة الانواع لا تعد و لا تحصی . 


مذهب ثالث ذهب الیه بعض مشائخ الحنفية الماتر يدية 
(( و آما کون کل من ذلک )) : من الصفات الفعلية و فصول التکوین . (( صفة 
حقيقية آزلية فمما تفرد به بعض علماء ما وراء النهر )) : بیان مذمب ثالث ذهب 
الیه بعض مشایخ الحنفیة الاتربدية یقولون : ان التکوین لیس وصفا اضافیا : کما 
یقول به شیخ مشایخ 4شاعرة . و لا صفة واحدة حقيقية ؛ کما قالت آکثر مشایخ 
الحنفية الاتريدية . بل کل من الصفات الفعلية صفة حقيقية آزلية (( و فیه تکثبر 
للقدماء )) : فیه نوع ایماء ای آن التکثیر لیس آمرا مناسبا . 


تائید المذ هب الثالث 


آقول : و آأي مضائقه فیه فان نفس تعدد القدماء من جهه الوصاف و النعوت 
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لا محیص عنه للقطم بوجود الصفات الحقيقية . و هي قديمة آأزلية لا محالة . و 
آما قول مشایخ الشاعرة و آکثر مشایخ الاتريدية انما آثبتوا الصفات القديمة 
السبعة . آو الثمانية للضرورة الوجبة لاثباتها . فينبغي نفي ما لا ضرورة فیه . 
فهو تحکم و مخالف لظاهر النصوص ((جدا)) : انما قال : " جدا " لان التعدد و 
التکثر یلزم القاتلین بالسبعة و الثمانية آیضا (( و ان لم یکن متغائرة )) : يعني 
بالذات بل بالصفات . 


ردعلی الشارح 
آقول : قد سبق نی بحث الصفات آن الحال هو تعدد الذوات القديمة لا 
تخد ضبفات قذیمة قائمه بلات قدیمة ؛ ولا نخنی علن عاقل آن اقبات الضفات 
القديمة . ان کان مخلا بالتوحید وجب نفي السبع و الثمانية آیضا . و ان لم یخل 
فلا بأس نی اثبات صفات غير متناهية . فتأمل و لا تغقل . 


تر جیح الشارح لمذ هب الم‌حقین من مشانخ الماتر بدیةو الرد 


علی تر جیح‌الشارح 

(( والقرب )) ای التوحید (( ما ذمب الیه الحققون منهم )) : يعني من 
مشایخ الاتريدية - و هم آکثرهم - آقول : هذا لیس بأقرب بل آبعد بل بمرات 
آبعد . فان ثبوت القدر التناعي من الصفات العلية والکمالات ۷الهية ثبوت بلا 
دلیل . والغرض ترجیح مذمب آکثر مشایخ الاتريدية علی مذمب بعض مشایخ 
اماتريدية ۰ و لیس مراده اختیار هذا الذهب علی ساثر الذاهب . فان الاأفضل 
عنده - قدس سره - مذهب مشایخ اشاعرة . و مو آن التکوین وصف !ضانی و 
آمر اعتباري راجع ای القدرة الحقيقية القديمة ۰ و موّلفاته مملوئة به . و ذلک 
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....... و هو آن مرجع الکل ای التکوین . فانه ان تعلق بالحياة 
یسعی احیاء و بالوت اماتة و بالصورة تصویر آو بالرزق ترزیقا 
ای غیر ذلک . فالکل تکوین . و انما الخصوص بخصوصية 
التعلقات . و الچرادة صفة اللّه تعال آزلية قائمة بذاته . کرر 
ذلک تاکید او تحقیقا لاثبات صفة قديمة له تعال تقتضي 


تخصیص الکونات بوجه دون وجه فِ وقت دون وقت 0 


(( و مو آن مرجع الکل )) : من الاحیاء و الاماتة و التصویر و الترزیق و غیرما 
( الی التکوین فانه ان تعلق بالحياة یسعی احیاء و بالوت اماتة و بالصورة 
تصویر! آو بالرزق ترزیقا ای غیر ذلک فالکل تکوین )): فنفس التکوین علی هذا 
الذهب ۰ يعني مذهب آکثر مشایخ الاتريدية صفة حقيقية قديمة آأزلية ؛ لکن 
فصولها وأنواعها آمور اعتباربة غیر قديمة . (( و انما الخصوص بخصوصية 
التعلقات )) : يعني و کلها عين التکوین مع فروق لحاظية ناشئة عن اختلاف 
تعلقاته باختلاف متعلقاته وباللّه التوفیق و منه الوصول ال التحقیق . 


صیةالار ادة: معناها و الد لیل علیها 

(( والپرادة صفة اللّه تعالی )) : ومعنی اارادة عندالعقل واضح !ذکل آحد منا 
یعلم قبل صدورالفعل عنه آوتري یظهرفي نفسه حالة ميلانية تقتضي ترجیح 
آحدهما علی الاخر. و عتّر الشارح عنها فیما سبق صفة توجب تخصیص القدور 
بخصوص وقت ایجاده (( آزلية قائمة بذاته )) : وارادته قديمة تتعلق بکل موجودٍ 
و لا تقدم فیه و لا تأخر و لا تبدل و لا تغیر. و هي والشيئة عندنا واحدة في حقه 
سبحانه . و مشينة الکائنات تابعة لشیئته قال اللّه سبحانه : * و ما تشاون الا 
آن یشاء اللّه 4 (( کزرذلک )) : مم آنه مفهوم و معلوم مماسبق نی آوائل بحث 
الصفات (( تأکیداً و تحقیقا لاثبات صفة قديمة للّه تعال )) راداً علی الخالفین من 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزء الفاني) ا-- 
الفلاسفة و الْعتزلة و الکرامية (( تقتضي تخصیص الکونات بوجه دون وجه نی وقت 
دون وقت )) : يعني آنها صفة زاندة مغائرة للعلم والقدرة مرجحة لبعض مقدور اته 
علی بعض . و ذلک |نا وجدنا بعض آُفعال اللّه سبحانه متقدمة و بعضهامتأخرة : مم 
آن ماتقدم یجوز في العقل آن یتأخر . و ما تأخر یجوز في العقل آن یتقدم . وافتقر 
ذلک التقدم والتأخر ای مخصص . و هو لا جائز آن یکون نفس الذات الواجب 
الوجود ؛ فلأن نسبة الذات ال الضدین واحدة . و لا جائز آن یکون موالعلم ؛ لا 
العلم بالوقوع تبع للوقوع . فلو کان هو تبعا لذلک العلم لزم الدور ۰ و لا جائز آن 
یکون هو نفس القدرة : لآن خاصية القدرة الایجاد . و ذلک بالنسبة ای جمیع 
اوقات علی السوبة . فلا بد من |ثبات صفة وراء هذه الصفات . و تلک الصفة هي 
السماة بالارادة . 


افتررق الناس في ار ادة اللّه الی اربع, و هم الفلا سفة و المعتز لق, و 
الکر امیه و اهل السنة 

و لا افترق النظار الی ریم فرق : فقوم یقولون : ان العالم وجد لذات اللّه 
سبحانه » وانة لیس للذات صفهة زائدة البتة . و دا کانت الذات قدیمة کان 
العالم قدیماً . و کانت نسبة العالم ال اللّه سبحانه مثل نسبة العلول ای 
العلة . و قوم یقولون : ان العالم حادث و لکنه حدث نی الوقت الذي حدث فیه 
لا قبله و لا بعده لارادة حادثة حدئثت له سبحانه لا ی محل . فاقتضت حدوث 
العالم . مولاء هم العتزلة . و قوم یقولون : حدث العالم في وقت حدوثه لارادة 
حدئت له نی ذاته . هولاء هم الکرامیه . و قوم یقولون : حدث العالم نی الوقت 
الذي تعلقت الرادة القديمة بحدوثه فیه من غیرحدوث ارادة و من غير آن تتغیر 
صفته القديمة هولاء هم آمل السنة وهم آمل الحق . فقال الشارح قدس سره 
راداً علی الفرق الثلثة : 


الجو اهر البهية علی شر حالعقاندالدسفیة(الجزء الثني) 1۷ 
یی لاگما ژعمت الفلاسفة من : آنه تعال موجب بالذات لا 
فاعل بالارادة و اختیا ؛ و النجاربة من : آنه مرید بذاته لا 
بصفته و بعض العتزلة من : آنه مربدة بارادة حادثة لا نی محل 
و الکرامية من : آن ارادته حادثه ی ذاته ؛ و الدلیل علی ما 
ذکرنا لیات الناطقة باثبات صفة الرادة و الشية للّه تعالی مع 


الردعلی الضرق الثلات 
وال( کی شعمت لهس انه کمال موجتب لداع تفاعل ادف 
ااختیار )) : اتفق آرباب الادیان علی آن تأثیر الباري سبحانه ی ایجاد العالم بالقدرة 
و اختیار . و زعمت الفلاسفة آن تأثیره نی وجود العالم بالایجاب مثل تأثیر الشمس نی 


الاضانة . و تأثیر النارني اللسخین و الاحراق . 


احتجاج الفلا سفة علی عدم ار ادة تعالی والجو اب عنه 

و احتجت الفلاسفة علی عدم ارادته سبحانه بأن ال سبحانه لو کان 
مریداً . فارادته ان کانت قديمة یلزم قدم الراد . و یلزم قدم العالم . و یلزم زوال 
القدیم مع آن ماثبت قدمه امتنعم عدمه ؛ لأتها لاتبقی بعد الایجاد و لن کانت 
حادثة یستلزم قیام الحوادث بذاته سبحانه ۰ و یفتقر ال رادة آخری و دار و 
تسلسل . و الجواب : آنها قديمة متعلقة بزمان معین . اذ الارادة قد سبق الراد ؛ 
کما ان واحداً مناً رید الحج بعد سنة و سنتین . فاذا کان وقته جزم اچرادة 
وحج . و مذا ما آشاروا الیه بقولهم : الرادة نی از متعلقة بتخصیص الحوادث 


بآوقاتها . و الزوال نما یرد علی تعلقها بذلک الوقت . و تعلقها حادث فلا یلزم 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الاني) ۸ 4 
زوال القدیم و الحق آن واحداً من العقلاء العتمد بهم لم یصفوه بانکار اارادة 
القديمة الاژلية . و انما ینقل عن سفهاء الطبعیین و آوساخ الدمریین الذین هم 


کالانعام بل هم أضل . 


ار دعلی النجارية و اکثر المعتز لة 

(( والتجارية )) : يعني و لا کما زعمت النجاربة أصحاب حسین بن محمد 
النجار و آکثر معتزلة الري وحوالیها علی مذهبه وهم مرغوئية و زعفرانية و 
مستدركة ۰ وافقوا العتزلة ی نفي الصفات من العلم والقدرة والبرادة والحياة 
والسمع البصر . و واققوا الصفاتية نی خلق الغعمال (( من آنه مربد بذاته )): 
قال النجار تبعا للفلاسفة : الباري سبحاته مربد لنفسه کما هو عالم لنفسه . 
آقول : مذا صدر من جهله ؛ لته نذا دل الدلیل علی استناذ هذا! العالم ال 
موجود واجب الوجود لذاته فقد علمنا ذاته بعدما علمنا کونه مربداً . 
والعلوم غیر ما هو غیر معلوم . فتدبر . (( لا بصفته )) : يعني لا بصفة الرادق 
هذا مو القول الثاني للنجار . و آما القول الاول قدسبق . یقول : معنی کونه 
مریداً نه غير مغلوب و مقهور و لا مستکره . و هذا آیضاً باطل لان الجماد 


والنائم غير مقهور مع آنه لیس بمرید . 


الرد علی بعض المعتز له 
(( و بعض العتزلة )) : يعتي و لا کما زعم بعض العتزلة آبو علي الجباني 
وآبوماشم و عبدالجبار (( من آنه مرید بارادة حادثة لافي محلي )): یعني آن ارادة 


اللّه سبحانه قائمة بذاتها حادئة موجودة لا ی محل ۰ و ذلک ال ارادة الّه 


جات له کات قل‌نهه ارلیه مت فاد لاه هه تین 
زً م‌ هو 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الفاني) ۹۹ 


الر دعلی بعض الکر امية 
(( و الكرامية )) : يعني لا کما زعمت الكرامية (( من آن ارادته حادثة ی ذاته )): 
يعني آن رادة الّه سبحانه صفة حادثه بخلقها الّه سبحانه ی ذاته . و ذلک لان ارادة 
آنله شببخانه » له کانت قنیمه وجب تعدد القد‌هام :9 هذا قد. ابظلناه شایقا : 
احتجاج آهل السنة بالمنقو ل و المعقول 
(( والدلیل علی ما ذکرنا )) : من مذهب آمل السنة آن الّه سبحانه مربد نی 
صنفه بارادة قدیمة أزلية قائمة بذاته سبحانه.. (( لیات الناطقة باثبات صفة 
اپرادة و الشية )) : هذا رد علی النجارية . و قد احتج أمل السنة بالنقول من قوله 
سبحانه : # یفعل ما یشاء و یحکم ما پربد 4 . و قوله سبحانه : * یربد الّه لیبین 
لکم # . و قوله سبحانه  :‏ پربد الّه آن یخفف عنکم 4 . و احتج أهل السنة 
بالعقول من وجهین : الوجه ول : آن وجود کل حادث موقوف علی تعلق الارادة به. 
فلو کانت ارادة اللّه محدثة احتاجت ال ارادة آخری و لزم التسلسل . قیل : لقائل آن 
یقول علیه : انکم آثبتتم اچرادة لترجح آحد وقتي الایجاد علی سائر آوقاته . و جوزتم 
آن للقادر آن پرجج آحد مقدوربه علی الاخر من غیر مرجح , فلم لا یجوز آن یصدر 
عن القادر ارادة بلا مرجح ؛ ثم تصیر تلک الرادة مرجحة ما عداها . فلا یلزم 
التسلسل ؟ نقول ی الجواب عنه : و لا شک آن من جوز للقادر آن برجح آحد 
مقدوربه علی الاخر من غیر مرجح یلزمه ذلک . و آما من لم یجوزه فلا یلزمه - الوجه 
الثاني : آن لرادة الّه سبحانه لو کانت حادثة فاما آن تکون قائمة بذاتها آو قائمة 
بذات الّه سبحانه و کلا هما باطل - آما اول فلان اچرادة الحادثة صفة . و قیام 
الصفة بنفسها غیر معقول ؛ و مع ذلک کان اختصاص ذاته سبحانه بالارادة القائمة 
بذاتها تخصیصا بلا مخصص ؛ لان ابرادة اذا کانت قائمة بذاتها کانت نسبتها ال 
جمیع الذوات ذات الباري سبحانه و ذوات المکنات علی السواء . فکان اختصاص 
ذاته بها تخصیصا بلا مخصص . 


| لجواهرالبهیة علی شر ح العقاند السفیة (الجزء الثاني)1 ۱ ۱ ِ ِِ« 


الد خل المقدرو الجواب عنه 

قوله : " و کونها لا في محل " . مفهوم سلي . (شارة ال جواب دخل مقدر . 
تقربر الدخل : آن ذات اللّه سبحانه لا نی محل . و ابرادة أیضا لا نی محل . فکان 
اختصاص ذاته سبحانه بالارادة ول من غیره . و تقربر الجواب : أن کون لارادة لا 
ی محل مفهوم سلي . لا یصلح آن یکون مخصصا ؛ لان السلب لا یکون علة 
للثبوت . و لهم آن یقولوا : لا نسلم آن الثرادة علی تقدیر کونها قائمة بذاتها و 
بنفسها کان اختصاص ذاته بها تخصیصا بلا مخصص . قوله : لان نسبتها ال 
جمیع الذوات علی السواء ۰ قلنا : لا نسلم فان ذات اللّه سبحانه فاعل للارادة 
واختصاص الفاعل بالاثر ول من اختصاص غبره به . و آما الثاني فمحال ؛ لانه 


الر دعلی بعض المعتز لةبو جوه 

(( مع القطع بلزوم قیام صفة النيء به )) : مذا رد علی بعض العتزلة . ان لرادة 
الله سبحانه حادثة لا نی محل و مذا باطل . و تدل علیه وجوه : الوجه لول ان وجود 
عرض لا في محل بعید عن العقول . و لو جاز ذلک فلم لا یجوز وجود السواد لا نی 
محل و بیاض لا في محل و کذا نی سائراعراض . و الوجه الثاني : آن تلک الارادة لو 
حدثت فلا یخلو اما آن یکون حدوثها باحداث الّه سبحانه آو یکون حدوثها بذاتها و 
بنفسها . فان قالوا : بذاتها . وجب التعطیل و قیام العرض بنفسه . فلان الارادة 
الحادثة صفة و قیام الصفة بنفسها غیر معقول . و ان قالوا : باحداث اللّه سبحانه . 
فنقول : لا یخلو ما آن یکون احداثها بارادة آو بغیر رادة قان قالوا : بغیر ارادة . 
فیکون اللّه سبحانه مجبوراً و مفلوباً ی |حدائها و ایجادها ۰ و ان قالوا : برادة 
فنقول : لا یخلو اما آن تکون الرادة قديمة آزلية و تکون حادثة . فان قالوا : قديمة 


ازلية فثبت تا . و ان قالوا : حادئه نعود الایراد فتفکر . 
2 : و! تهوت,ا ۶ بر 


الجواهرالبهیة علی شرح العقائد السفیة(الجزء العني) ۸ ا_ 

............. و امتناع قیام الحوادث بذاته تعای . و آیضا نظام العالم و 
وجوده علی الوجه الاوفق اصلح دلیل علی کون صانعه قادرا 
مختارا . و کذا حدوثه ؛ اذ لو کان صانعه موجبا بالذات لزم قدمه 
ضرورة امتناع تخلف العلول عن علته الوجبة . 


الر دعلی الکر امیة 
(( و امتناع قیام الحوادث بذاته تعالی )): هذا رد علی الكرامية آنه تحدث 
لرادات نی ذاته سبحانه فهو آیضاً باطل . لا ثبت آن ذاته یمتنع آن تکون محلاً 
للحوادث . الشهور : آن الكرامية یُجوّزون ذلک . و ساثر الطوائف ینکرونه ۰ و من 
الناس ماقال : ان آکثر طوائف العقلاء یقولون بهذا الذهب . و ان کانوا ینکرونه 
باللسان . و قد آثبتناه فیما سبق . و ذکرنا عقائد الطوائف في مذا الکتاب . 


دلیل خر علی کونه تعالی قادر امختارا 

(( و أیضاً نظام العالم و وجوده علی الوجه الوفق الاصلح دلیل علی کون 
صانعه قادراً مختاراً )) : فان من تأمل ی افاق والانفس . و تفکرني آیاتها من ارتباط 
العلوبات . و دوران السموات . و آوضاعها . و سیران الکواکب و آحوالها . و مقادیر 
الحرکات و انضباطها . و تنضید الخلقة . و تسدید الفطرة . و ما یترتب الیه من 
اتمام التداییر . و امضاء التقادیر . و خلقة الحیوان . و تألیف مفاصلها . و ما ینوط 
به من مصالحها . و ما عرفه من الرتفاق بها و تحصیل کماله المکن له یقوبها 
اختیاراً و طبعاً . و ما أعطاه ما یناسب لحاله شخصاً و نوعاً قائلاً : # ربنا الذی 
آعطی کل ثي خلقه ثم مدی ‏ ۰ « ربنا ما خلقت مذا باطلا 4 . وجد من دقائق 


الحكمة و بدائع الفطرة ما لا یبحیط بتفاصیله الدفاتیر و الأقلام . و یعجز عن تصوره 


الجواه و الهية علی شر ح العقاند الدسفیة (الجزءالاني) ۳ 3 5 ِ" 


العقول و أفهام . و حصل له علم ضروري بآن صانعه قادر مختار کامل القدرة باهر 
الحکمة . (( و کذا حدوثه )) : يعني حدوث العالم من آجناس الوجودات اللق یعلم 
بها الصانع . دلیل علی کون صانعه قادراً مختاراً . و ی مذا ذمب اللیون آن تأثیر 
واجب الوجود ی ایجاد العالم بالقدرة والاختیار . علی ما قدمناه . ان القدرة صفة 
توثر علی وفق الرادة . فیصح منه فعل العالم و ترکه . قالوا : لیس ثيء من ایجاد 
العالم و ترکه لازما لذاته ؛ بحیث یستحیل انفکاکه عنه . و ذهب الفلاسفة و من 
تابعهم ای آن تأثيرة سبحانه في وجود العالم بالایجاب علی معنی آن ایجاد العالم علی 
النظام الواقم من لوازم ذاته الرفيعة : مثل تأثیر الشمس ی الاضاءة : فانه لازم 
لذاتها. و قدأنکرت الفلاسفة القدرة بالعی الذکور ۰ قالوا : و |ثبات القادرية مبتي 
علی حدوث العالم و ابطال حوادث لا آول لها . فقال الشارح - قدس سره - راداً علی 
الفلاسفة (( اذ لو کان صانعه موجبا بالذات لزم قدمه )): يعني قدم العالم . قد 
عرفت آن حقيقة الارادة هي القصد ال تخصیص الجائز ببعض ما یجوز علیه . و قد 
تقرر آن ارادته سبحانه عامة التعلق بجمیع المکنات . فیلزم آن یستحیل وقوع شيء 
منها بغیر ارادة منه سبحانه لوقوع ذلک البُيء . و ذلک ينفي ارادته لضد ذلک 
الواقعم ؛ و الا لاجتمع الضدان . و ينفي اتصافه سبحانه بالذهول والففلة ؛ لانهما 
منافیان للقصد الذي هو معنی ابرادة » و ينفي انضیا آن یکون الذات العلي علة 
لوجود شي من المکنات آو موثرة فیه بالطبع ؛ لانه یلزم علیه قدم ذلک المکن 
لوجوب اقتران العلة بمعلولها والطبيعة بمطبوعها . و ذلک ینافی ارادة وجود ذلک 
طمکن القدیم : لْ القصد ال ایجاد الوجود محال اذ هو من باب تحصیل 
لحاصل . و لهذا ل1 اعتقدت اللاحدة من الفلاسفة آن استاذ العالم الیه سبحانه 
نما هو علی طریق استناد العلول ی العلة . قالوا : بقدم العالم و نفوا جمیع 


لصفات الواجبة من القدرة والارادة و غیرهما . و ذلک کفرٌ صراح - والفرق بین 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد الدسفیة (الجز ء الكاني) ۳ 
آلایجاد علی طریق العلة . و الایجاد علی طریق الطبع و ان کانا مشترکین في عدم 
الاختیار . آن الایجاد علی طریق العلة لا یتوقف علی وجود شرط و لا انتفاء مانع ۰ و 
الایجاد بطریق الطبع یتوقف علی ذلک و لهذا یلزم اقتران العلة بمعلولها مثل تحرک 
الاصبع مع الخاتم اللتي هي فیه مثلاً . و لا یلزم اقتران الطبيعة بمطبوعها کاٍحراق 


النار مع الحطب : لانه قد لا یحترق بالنار لوجود مانع و مو البلل فیه مثلا . و تخلف 


شرط کعدم مماسة التارله . و هذا في حق الحادث - آما الباري سبحانه فلو کان 
فعله بالتعلیل آو بالطبع لزم قدم الفعل فیهما معاً لوجوب قدمه سبحانه . و اقتران 
الفعل حینثذ بوجوده سبحانه ما علی التعلیل فظاهر . و امّا علی الطبع فلا یصح آن 
یکون ثم مانع . و الا لزم آن یوجد الفعل آبدا ؛ لان ذلک الانع لا یکون الا قدیما . 
والقدیم لا ینعدم آبداً . و لا یصح تأخیر الشرط با یلزم علیه من التسلسل - فلهذا 
قلنا فیما سبق : انه یلزم علی تقدیر التعلیل و الطبع ی حقه سبحانه قدم العلول و 
الطبوع . و قد قام البرمان علی وجوب الحدوث لکل ما سواه جل جلاله . و علی 
وجود القدم و البقاء له جل و عزّ. 

(( ضرورة امتناع تخلف العلول عن علته الوجبة )) : بمعنی آن یکون العلة 
موجودة و العلول غیر موجود . و حاصله : آن الواجب الوجود فاعل بالاختیار ی 
جمیع الثشیاء ؛ فاّنه لو کان واجبا بالذات لکان آثره لازماً لوجوده . فیکون قدیماً و 
الا لکان صدوره ی وقت دون وقت ترجیحاً من غیر مرجح . فیلزم قدم العالم . و 
أیضاً لو کان موجبا بالذات لزم من دوامه دوام معلوله ۰ و من دوام معلوله دوام 
معلول معلوله . فیلزم دوام جمیع الثار الصادرة عنه و مو محال : بل کفر بواح . و 
نما قید العلة بالوجبة لأن العلة الختارة یجوز تخلف العلول عنها . لأن الصانم 
القادر مو الذي یصح آن یصدر عنه الفعل . و آن لا یصدر . و من آعجب العجاتب 


تابع الفلاسفة علی مذاالکفر الصراح رس الحشوية أحمدین تيمية و صاحبه ابن 
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زفیل العروف بابن قیم . قال ابن تيمية : و ٍن العالم قدیم بالنوع . و لم یزل مم اللّه 
مخلوقاً دائماً . فجعله موجباً بالذات لا فاعلا بالاختیار . قال صاحب " الدرة 
الضيتة " قال : ٍن القرآن محدث تکلم اللّه به بعد آن لم یکن . و نه یتکلم و یسکت 
و یحدث نی ذاته الارادات بحسب الخلوقات . و تعدی نی ذلک ای استلزام قدم العالم 
پالقولبانه و اول لفات فقال بعوادت لا ول تفا فائنت الصقه القذییه 
حادثة والخلوق الحادث قدیما . و لم یجمع آحد مذین القولین نی ملة من اللل و لا 
تحلة من النحل فلم یدخل . فی فرقةٌ من الفرق الثلاث والسبعین اللتي افترقت علیها 


, 


اش . و قال ابن قیم نی کتابه آعني "النونية " :و تخلف التأثیر بعد تمام موجبه 
محال . والله ري لم یزل ذاقدرة و مشينة و علم و حياة . و بهذه الاوصاف تمام 
الفعل. فلثي شیْ تأخر فعله مع موجب . و هذا تصریح من مذا الرجل بأن اللّه 
سبحانه فاعل بالایجاب انخداعا منه بقول الفلاسفة القائلین بقدم العالم . و قد آتی 
آمل الحق بنيانهم من القواعد و ان کان ابن قیم بعیدا عن فهم آقوال مولاء و آقوال 
موّلاء . ثم یناقض ابن قیم نفسه . و یثبت له لاختیار. و مو نی الحالتین غیر شاعر 
بما یقول - تعالی اه عما یقول - 

قال ابن قیم في کتابه : و اه سابق کل شيء ما ربنا و الخلق مقترنان . و الّه کان 
و لیس سيء غیره . لسنا نقول کما یقول الیونانی بدوام هذا العالم الشهود و ابرواح 
نی ال . و لیس بفان آقول : و السلمون جمیعهم یعتقدون آن حياة الّه لا افتتاح 


لها. و قد تقدم من ابن قیم آنه یقول : ان کل حی فعال . و ان الحياة و الفعل 


(۱) و آخرج البخاري عن عمران بن حصین . و في مذا الحدیث قال رسول الّه ن : "کان اللّه و لم یکن شيء غیرد" 
هذه روایته عنه ی بدء الخلق . و آخرجه عنه في التوحید بلفظ " کان اللّه و لم یکن شيء قبله" . و نی رواية آي 
معاوبة عند |سماعياي " کان ال قبل کل سُيء" . و هو یمعنی کان ال و لا شيء معه ۰ قال الحافظ نی جمیع روایات 
هذا الحدیث : التصریح باطلاق لفظ مُيء علیه. فقال : و لعل راوبها آخذها من قوله هد ی حدیث ابن عباس. : 
(انت ابول فلیس قبلک شيء . قال الحافظ و رواية بدء الخلق و رواية آي معاوية صرح نی الرد علی من أثبت 
حوادث لا آول لها. قال ی " الفتح " في کتاب التوحید: و هي من مستبشم السائل النسوبة لابن تيمية ) - 
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متلازمان . و معنی هذا آن الفعل لا افتتاح له آیضا . فاٍذن کیف یتفق قوله مذا 
السابق مع قوله مهنا : "کان اللّه ولیس شيء غیره" و قد قلنا سابقا . فلیعرف ذلک 
آمل الغرور باین قیم ثم لیعرفوه . و قد قلنا سابقا : ان القائل بأن الّه فاعل 
بالایجاب نی ناحية . و دین الاسلام کله ی ناحية . و أي مسلم بستطیع آن یقول : ان 
ربنا مرغم علی فعل ما یفعله . فتعین آنه سبحانه فاعل بمحض الاختیار . و بطل 
مذهب الفلاسفة و الطبائعین و الحشوبة آذلهم اه تعالی و آخلی منهم الارض . نعوذ 


بالئه من الضلال . 


الجواهر ال علی شرححالعقانداسفیة (الجزءالدني) ۹ 

هه اه تفان تععی ال کتافت تاه باتیی قمع 
اثبات البّيء کما هو بحاسة البصر ؛ و ذلک انا [ذا نظرنا لل البدر 
ثم آغمضنا العین فلا خفاء نی آنه و ان کان منکشفا لدینا نی 
الحالتین . لکن انکشافه فیه حال النظر الیه اتم اکمل . و لنا 
بالنسبة الیه حینتذ حالة مخصوصة هي السماة بالرية 


تمهید لجواز رویةاللّه تعالی 
و اعلم نا بینا نه سبحانه منزه عن الجسمية و الجومرية . و مقدس عن الکان 
و الجهة . و آن نفي الجهة یتومم آأنه مقتض لانتفاء الروية . فاقتضی القام دفع مذا 
التومم ببیان جواز الروية عقلا و وقوعها سمعا . و آنه قصد آن یبین کیف یجمم بین 
اثبات الروئية و نفي الجهة . فقال : 


مبحث رویةاللّه تعالی و الددلیل علیها 
(( و روبة له تعای )) قال قدس سره (( بمعنی الاتکشاف التام )) : يعني جواز 
روبة الّه تعالی سبحانه . و انکشافه انکشافا تاما من غیر آن ینتقص منه قدر من 
دراک (( بالبصر)) : يعني بالعین لا بالقلب . (( و هو )) : يعي الانکشاف (( معی 
|ثبات الثيء )) : يعني حصوله عندنا و علمه لنا . (( کما هو )) : يعني کما یکون 
لنُيء علیه نی الواقم . (( بحاسة البصر )) : يعني نی الیقظة بعین بصربة . فان 
لرقية النامية لا تکون بحاسة بصرية : بل بالتصورات الثالية آو التمثلات 


لخيالية.والحق : آنه لا مانع من هذه الرقية . قالوا : انها نوع مشاهدة تکون بالقلب 
دون العین . والاکثرون علی جوازما من غير كيفية وجهة و ميثة . و قصتها طوبلة لا 
یسعها مذا القام . 

(( و ذلک )) : يعني الروية انکشافا تاما ثابتة ۰ (( انا )) : يعني لانا (( اذا نظرنا ای 


البدر)) : فرآیتاه (( ثم أغمضنا العین )) : فانا نعلم البدر عند التغمیض علما جلیا 
((فلا خفاء ی آنه و ٍن کان منکشفا لدینا ی الحالتین لکن انکشافه حال النظر الیه 
آتم . و أکمل )) : و ذلک لان دی مراتب الانکشاف التعقل و لو جلیا . ثم التخیل ثم 
الشاهد . و هي آعلی الانحاء . و کذا اذ علمنا شیثا علما تاما جلیا . ثم رأیناه فانا 
ندرک بالبداهة التفرقة بین الحالتین . (( و لنا بالنسبة الیه حینئذ حالة 
مخصوصة هي السماة بالرودة )) : يعني و مذا الادراک الشتمل علی الزيادة نسمیه 


الرقنة . 


الجواهرالبهیةعلی شرح العقانداسفیة(الجزء الاني) ۸ 
وروی وا نره دق الغففل نعفی: اج العقل (ذا 
خلی و نفسه لم یحکم بامتناع رژیته مالم یقم له برمان علی 
ذلک مع آن الثاصل عدمه و هذا القدر ضروري ؛ فمن ادعی 
الامتناع فعلیه البیان و قد استدل هل الحق علی امکان الرقية 
بوجهین : عقلی و سمعي ۰ تقریر الاول : انا قاطعون بروّية 


الغعیان و اعراض ضرورة آنا نفرق بالبصر بین جسم و جسم 
و عرض و عرض . و لا بد للحکم الشرک من علهةٌ مشرکة . و 
هي اما الوجود آو الحدوث و الامکان را 


(( جائزة نی العقل )): یصح آن ری نی الاخرة بمعنی آنه ینکشف لعباده 
الومنین ی الاخرة انکشاف البدر النبر اطرثي خلافا للفلاسفة والعتزلة من غیر 
ارتسام صورة الرئي في الغیر و اتصال شعاع خارج من الغیر ای الرئي و حصوله 
مواجهة خلافا للکرامية . والجسمة ۰ والشبهة . والحشوبة . والنجارية . 
والزيدية ۰ من الرافضة ؛ فانهم جوزوا روبة الّه جل شأنه بالواجهة لاعتقاد هم 
آنه سبحانه ی الجهة والکان . و هم متفقون علی آنه سبحانه لو لم یکن جسما 
وجومرا . و لم یکن ی جهة و مکان . یمتنع وجوده فضلا عن الروية . والراد 
بالروبة الحالة التي یجدها الانسان حین ما یری النثيء بعد علمه به فانا ندرک 
تفرقة بین الحالتین . و تلک التفرقة لا یجوز عودها ال ارتسام صورة الرئي . آو 
اتصال شعاع خارج من الغیر ل الرتی عند الواجهة . فهي حالة آخری مفاثرة 
للحالة الحاصلة عند العلم یمکن حصولها مع عدم الارتسام و خروج الشعاع . 
فتصح الروية بهذا العی . (( بمعنی آن العقل اذا خلی و نفسه )) : يعني |ذا ترک 
العقل مع ذاته مجردا عن غلبة الوهم و آمثالها لا عن |قامة برمان الامتناع . ((لم 
یحکم بامتناع رویته ما لم یقم له برمان علی ذلک )) : يعني ما لم یقم دلیل علی 
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امتناع . و مجرد احتمال آن یظهر دلیل عقلي علی الامتناع لا يكفي - ((مع آن 
اصل عدمه )) . يعني الثاصل عدم البرمان لان الصل نی أجناس الکائنات العدم. 
(( و هذا القدر )) : يعني من قضاء العقل (( ضروري )) يعني ی صحة الرونة لا 
یحتاج فی اثبات العلم به ی نظر و استدلال ۰ (( فمن ادعی الامتناع )) : من 
الفلاسفة والعتزلة و الطوائف السابقة (( فعلیه البیان )) : يعني برمان الامتناع . 
و ان قال : قائل ان امتناع الروية معلوم بالبداهة . فنقول : آما دعوی البداهة 
فباطلة . فان البديهي متفق علیه بین العقلاء . و هذا غیر متفق علیه . فلا یکون 
بدیهیا . فثبت آن من نفی الرژية لا بد له آن یعول ی نفیها علی الدلیل لا علی 
ادعاء الضرورة . 

استدلال آهل الحق علی |صکان الر وية بو جهین عقلي وسمعي 

(( وقد استدل آأمل الحق )): مشایخ الاشاعرة و مشایخ الحنفية (( علی امکان 
الروبة )) : يعني علی جواز الروبة نی النشأة الثانية (( بوجهین : عقلی )) : هذا ما 
اختاره شیخ مشایخ الاشاعرة آبوالحستّ . و جمهور آشیاعه . (( و سمعي )) : و هذا ما 


اختاره شیخ مشایخ الحنفية آبومنصورالاتريدي . و جمهور آتباعه . 


الو جهالعقلي 

(( تقریرالاول )) : يعني الدلیل العقلي العول علیه في مذه السئلة (( انا قاطعون 
برية العیان والعراض ضرورة : قالوا : نا جازمون برژية الجوامر والالوان بالبداهة 
(( آنا نفرق بالبصربین جسم و جسم )) : مثلا بین الحجر والشجر و غیرهما (( و عرض 
و عرض )) : مثلا بین الصفرة و الحمرة و غیرهما . فالجواهر والالوان تشترکان في 
صحهة الروبة (([ و لابد للحکم الشترک )): و هو صحة الروبة . (( من علة مشترکة )): 
و قد تقرر ی موضعه آن الحکم الشترک یجب تعلیله بعلة مشتركة لامتناع تعلیل 
الحکام التساوية بالعلل الختلفة . (( و هي ما الوجود آو الحدوث آوالامکان )) : و لا 


مشترک بین الجواهر والاعراض الا الوجود والحدوث والمکان . 


الجواهرالبهیةعلی شرح العقند الدسفید (الجزء الغني) ما 
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الوجود بعد العدم . و آلامکان عن عدم ضرورة الوجود و العدم . 
و لا مدخل للعدم نی العلية . فتعین الوجود و هو مشرک بین 
الصانع و غیره . فیصح آن یری من حیث تحقق علة الصحة وهي 
الوجود و یتوقف امتناعها علی ثبوت کون ثيء من خواص 
اللممکن شرطا آو من خواص الواجب مانعا . و کذا یصح آن یری 
سائر الوجودات من الاصوات و الطعوم و الروائح و غیر ذلک ؛ و 
نما لا یری بناء علی آن الّه تعایی لم یخلق في العبد ریتها بطریق 
جري العادة لا بناء علی امتناع رویتها . و حین اعترض رن 


(( اٍذ لا رابم یشترک بینمها )) : فلا تتجاوز ثلائة آمور بحکم الاستقراء . الوجود 
والحدوث والامکان . و لا یصح آأن یکون الحدوث والامکان علة لصحة الرفية . قال 
قدس سره (( والحدوث عبارة عن الوجود بعد العدم )) : والحدوث لا یصلح للعلية 
لن الحدوث عدمي ؛ لأنه عبارة عن کون الوجود مسبوقا بالعدم . والعدمي لا یصلح 
للعلية ([ والامکان عن عدم ضرورة الوجود والعدم )) : والامکان لا یصلح علة لصحه 
الروبة . و یدل علیه وجوه : الوجه الاول ؛ ان الامکان عدمي فلا یصح للعلية . 
والوجه الثاني : ان الامکان قائم في العدومات . و لا یصح روئتها . والوجه الثالث : 
لوکان المکان علة لصحة الرویة لزم صحة روية جمیع المکنات . والخصوم لا 
یقولون به . (( و لا مدخل للعدم في العلية )) : يعتي آنهما عدمیان . و قد آخذ العدم 
نی مفهومهما . و لا مدخل للعدم نی العلية ؛ لاْن التأثبر بالعلة صفة وجود فلا یتصف 
به العدم . (( فیتعین الوجود )) : و |ذا بطل آأن تکون العلة أحدهما فالوجود هو 
امصحح للروبة . (( و مو مشترک بین الصانع و غیر ه )) : و الوجود معنی مشترک بین 


الواجب و المکن يعني الوجود مشترک فیه بین الشامد و الغائب . (( فیصح آن یری)) 
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فاللصحح للروية متحقق نی الواجب فتصع رویته . (( من حیث تحقق علة الصحهة و 
هي الوجود )) : وجود اللّه سبحانه علة صالحة لصحة رژیته . و اذا حصلت العلة 
حصل الحکم لا محالة . فوجب القول بصحة رویته - و ان قال قائل : و ان سلم آن 
الصحح مو الوجود . فلم قلت : انه یلزم من حصوله في حق الواجب الوجود حصول 
صحهة الروية . فلم لا یجوز أن یمتنع رونته لفوات شرط آو وجود مانع . فان الثثر 
کما یعتبر نی تحققه حصول القتضی یعتبر یضاً وجود الشرط و انتفاء الانم . فلل 
شینا من صفات المکن .و لعل مامية الواجب سبحانه آو مامية صفة من صفاته 


مانعة من صحة الروية ؟ آجاب عنه بقوله : (( و یتوقف امتناعها )) : يعني امتناع صحة 
الروية (( علی ثبوت کون شيء من خواص المکن شرطا )) : ی صحة الروية . و سيأتي 
هذه الشروط الفاسدة (( آو من خواص الواجب مانعاً )) : عن صحة الرية ۰ و لم یثبت 
ثيء منها . فلا مانع من صحةالروية أصلا و رأسا . و لقائل آن یقول : لو سلم آن علة 
صحة الروية . الوجود . لصح روية کل موجود . و هذه سفسطة . فأجاب عنه بقوله : 
((و کذا یصح آن یری سائر الوجودات )) : لتحقق الوجود فیها (( من الصوات و الطعوم 
و الروائع و غیر ذلک )) : کالارواح و الجن و اللک - ( و |نما لا یری بناء علی آن اه تعالی 
لم یخلق نی العبد رویتها بطریق جري العادة )) : و انما قید بذلک احترازا عن خلق رژية 
مُيء من ذلک . لا بطریق جري العادة ؛ بل علی سبیل خرق العادة . (( لابناء علی امتناع 
رویتها )) : يعني عدم روية نجو الاصوات مع کونها وجودية . لیس لامتناع رویتها ؛ بل لأن 
له سبحانه لم یخلق نی العبد رونتها . فان رژبة الاشیاء عند مشایخ اشاعرة بتخلق الّه 
تعالی . و یجوز آن یخلقها فتری . فتدبر . 
اعتر اضات ا ۷ مام الفخر الر از ي علی هذ االید لیل العقلي 

(( و حين اعترض )) : و قد اعترض الامام الفخر الرازي علی هذا الدلیل العقاي بجملة 
اعتراضات . قال لامام ی "ابریعین": ان جمهور الصحاب عولوا نی اثبات أنه تعالی یصح 
آن ری علی دلیل الوجود . و آما نحن فعاجزون عن تمشیته . و نحن نذکر ذلک الدلیل ؛ 


ثم نوجه علیه ما عندنا من ااعتراضات 


الجواهر ال علی شرححالعقاند سفیة (الجزء الداني) ۲ 
بت نا تاغوس فا بسا له ی ای له ها لخد 
النوعي قد یعلل بالختلفات کالحرارة بالشمس و النار . فلا 
یستدعی علة مشتركة . و لو سلم فالعدمي یصلح علة للعدمي . و 
لو سلم فلا نسلم اشتراک الوجود بل وجود کل سيء عینه . آجیب 
بأن الراد بالعلة متعلق الروية و القابل له اولا خفاء ی لزوم کونه 


(( بان الصحة عدمية )) : انما قلنا : ان صحة الرقية عدمية و ذلک بوجوه : 
الوجه الاول : فان صحة الرقية عبارة عن امکان الروية . فان کان الامکان عدمیا . 
فکانت صعة الروية أیضا عدمية . و الوجه الثاني : قد سبق نی مسئلة حدوث 
الجسام آن الصحة و الامکان یمتنم آن یکون صفة موجودة . و الوجه الثالث : ان 
الصحة لو کانت صفة موجودة فلا شک آن العالم قبل الوجود صحیح الوجود . و 
کانت تلک الصفة صفة موجودة فیستدعی موصوفا موجودا . و ذلک یوجب القول 
بقدم العالم و هو محال . فثبت آن الصحة لیست صفة ثابتة . و لا حکما ثابتا . 
((فلا یستدعی علة )) : و العدمي لا یحتاج ال سبب : لان اافتقار ال السبب انما هو 
للموجود . والعدم نفي محض - (( و لو سلم )) : آن صحة الروبة عدمية و محتاجة 
ای سبب فلا تسلم آن صحة الروية صحة مخصوصة . و حکم شخصي ؛ بل و هي 
وحدة نوعيةٌ و حکم نوعي . (( فالواحد النوعي قد یعلل بالختلفات )) : فالواحد 
النوعی فانه یجوز آن یعلل بعلل مختلفة ی الاهية (( کالحرارة بالشمس و النار )) : 
يعني کالحرارة توجد بالشمس . و توجد بالنار (( فلا یستدعی عله مشتركة )) : فیجوز 
آن تکون علة صحة روية الجوامر خصوصية الجومرية . و علة صحة رفية العراض 
خصوصية العرضية . فلا یلزم آن تکون علة صحة رقية نی الواجب و المکن آمرا 


مشترکا فلا یتم التقریب - (( و لو سلم )) : و لّن سلم آن علة صحة الروبة یجب آن 


---الجواهرالبهیةعلی شر ح العقائد السفیة (الجزء القاني) ۳ ِ 
یکون آمرا مشترکا . (( فالعدمي )) : يعني کالحدوث و اامکان (( یصلح علة للعدمي )) 
و مو صحة الروية يعي لا نسلم آن الحدوث لا یصلح للعلية . قولکم : ان الحدوث 
عدمي مسلم . قولکم : و العدمي لا یصلح للعلية . قلنا : ممنوع . لان العدمي یصلح 
لن یکون علة للعدمي . و صحة الرقية لا کانت عدمية جاز آن تکون معلولة لامر 
عدمي . فجاز آن یکون الحدوث و الامکان و ان کانا عدمیین ۰ علة لصحة الرقية اللتي 
هي عدمية . فلا یتم التقریب (( و لو سلم )) : ولّن سلم آن العدمي لا یصلح آن یکون 
علة للعدمي ؛ لن التعلیل عبارة عن تأثیر آمر في آمر. و العدم نفي محض و سبب 
صرف . فیمتنع آن تکون علة و معلولا (( فلا نسلم اشتراک الوجود )) : فلم قلتم : ٍن 
الوجود آمر مشترک فیه بین الواجب الوجود و اعیان و عراض . (( بل وجود کل 
شيء عینه )) : و العجب آن عند الشیخ آیي الحسن الاشعري وجود کل شيء ذاته و 
حقیقته . فعلی هذا لا کانت الحقائق مختلفة ی حقائقها . وجب آن تکون مختلفة نی 
وجود اتها . و مع هذا کیف یمنکه آن یقول : الوجود مشترک فیه فلا یتم التقربب . 
قال الامام الفخر : فهذا ما عندي من الاسئلة علی مذا الدلیل . و نا غیر قادر علی 
اجوبة عنها . فمن آجاب عنها آمکنه آن یتمسک بهذا الدلیل . فقال الشارح : آنا 
قادر علی الجواب عنها . فقال بالجواب الزیف : 


جواب الشارح عن هذه‌الاعتر اضات 

(( آجیب بأن الراد بالعلة متعلق الرقبة و القابل لها )) : يعني آن مرادنا بعلة 
الروبة متعلقها و قابلها . لا العلة الوّثرة فیها . و لا خفاء في لزوم کونه وجودیا : و 
متعلقها لابد آن یکون وجودیا بالضرورة . و لابد آن یکون آیضا مشترکا اِذ لو کان 
بالجسم آو العرض ما صح الا روية واحد منهما . 

الاعتر اض والجواب عنه 

و لا کان لقاتل آن یقول : سلمنا آن متعلق الروية وجود : لکن لم لا یجوز 
آن یکون متعلق الرقية خصوصية الجسم آو خصوصية العرض . آو شیناً آخر 
مختصا بهما ؟ فأجاب عنه بقوله : 


الجواهرالبهیة علی شرح العقاند ال فیة(الجزء لثاني) ء ا 
.................: نم لا یجوز آن تکون خصوصية الجسم آو العرض . 
لانا آول مانری شبحا من بعید نما ندرک منه هوبة مادون خصوصية 
جوهرية آو عرضية آو |نسانية آو فرسية و نحو ذلک . و بعد رژیته 
پروبة واحدة متعلقة بهوبة قد نقدر علی تفصیله ال ما فیه من 
الجواهر و الاعراض ؛ و قد لا نقدر. فمتعلق الروية هو کون البيء له 
موية ما ومو العنی بالوجود و اشتراکه ضروري . و فیه نظر! لجواز آن 
یکون متعلق الروبة هو الجسمية و ما یتبعها من العراض من غیر 
اعتبار خصوصية . و تقربر الثاني آن موسیْ قد ساأل الرقدة بقوله : 
رب آرنی انظر |لیک 4 فلولم تکن ممکنة لکان طلبها جهلا بما یجوز 
ی ذات اللّه تعالل و ما لا یجوز او سفها و عبثا و طلبا للمحال ؛ و 
النبیاء منزمون عن ذلک و ان التّه تعالی قد علق الرقبة باستقرار 
الجیل و مو آمر ممکن في نفسه . و العلق بالمکن ممکن لأن معناه 
ی( 
شيء من التقادیر المكنة . 9[ 


(( ثم لا یجوز آن تکون )) يعني متعلق الرقية (( خصوصية الجسم آو الجومر )) 
لن متعلق الرقية لو کان مختصا بالجسم آو الجومر . ما صح الا رقية واحد منهما . 
کما سبق انفاً . و آیضاً (( لنا آول مانری شبحا )) : و مو نی العرف العام و هو البّيء 
اطرتي اللحسوس من غير ان یتحقق آنه ما هو (( من بعید نما ندرک منه موية ما )) : 
و الهوية قد یراد به الشخص و الاهية و قد یطلق علی الوجود الخارجی و هو الراد 


مهنا (( دون خصوصية جومرية آو عرضية آو انسانية آو فرسية آو نحو ذلک و بعد 
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رونته برویة واحدة متعلقة بهوبة قد نقدر علی تفصیله ال ما فیه وا 
عراض . و قد لا نقدر ۰ فمتعلق الرقية هو کون البّيء له هوبة ما . و مو العی 
بالوجود و اشتراکه ضروری )) : و جملته : فاٍنا ول ما نری شبحاً صورةٌ من بُعدٍ انما 
ندرک منه هوية ما دون خصوصية جومرية آو عرضية آو نحو هما . و تلک الهوية هي 
الوجود . فیتم التقریب . أقول : و کیف یتم التقریب و قد نقد علیه امام نقداً 
جیداً . قد تقدم انفا و عقب علیه صاحب " العبقات " . و ذلک لان مذهب 
الشیخ عند الطوائف آن لفظ الوجود مشترک اشتراکً لفظیا . فیکون موضوعا 
لجمیع الوجودات باأوضاع متعددة فعنده لیس هناک وجود مطلق و وجود خاص 
هه فرد له یل لیین مناک الاحقائق.متخالفة بطلق. علن کل واحد منها لفط 
الوجود . فمن ثم ذمب ای آن وجود الثيء عینه . فرد علیه صاحب " العبقات" و 
قال : و مهنا قول عجیب قد تفوّه به بعض التکلمین . و نسبه الی الشیخ الاشعري . 
و هو آن الوجود بمعنی ما به الوجودية متعدد حبسب تعدد الحقائق . و الشترک 
هو لفظ الوجود . و هل هذا الا ضحوكة الصبیان و أعجوبة الفتیان . کیف ! ! ! 
و مل یصدق آحد بأآن المر للشترک بين الانسان و الفرس الوجودین ۰ الذي هو 
لیس بمشترک بین الانسان و العنقاء ؛ بل بین الانسان و نفسه نی حالتي الوجود و 
العدم . |نما هو لفظ الوجود لا غير . و هل یورث اشتراک اللفظ اشتراک الاثار . 
و هل یقوم استدلال الاشاعرة علی امکان رژیته تعالی بتحقق روية هوبات الجواهر 
و *عراض قائلین بأن مناط (مکان الروية مو الهوية . و هي مشترک بین الواجب و 
المکن . فلابد لهذا القائل آن یثبت آولاً آن لفظ الوجود مرئي نی الجواهر و 
العراض حتم الاستدلال . اذ الشترک علی زعمه لیس الا هذا اللفظ . هذا کلامه 
بحروفه . فتأمل و لا تغفل . 

(( و فیه نظر لجواز آن یکون متعلق الروية هو الجسمية . و ما یتبعها من 


عراض من غیر اعتبار خصوصية )) : و قد اعترض بأنه یجوز آن یکون متعلق 


الجواه رالبهیةعلی شر ح العقاند اسفید (الجزء الفايي) ۹ ۱ 
الروبة هو الجسمية و ما یتبعها من غیر اعتبار خصوصية آحد هما . و لو کان 
الدرک نی الثال الذکور هو الوجود فقط للزم آن یتردد الرأي |ذغاب عنه و لم 
ینظره ثانیاً بین کونه واجباً و جومراً آو عرضاً . و هو بديهي البطلان ۰ و لانصاف 


آن ضعف مهذا الدلیل العقلي آظهر من آن يخفي . فتفکر . 


الوجه السمعي 

(( و تقربر الثاني )) :يعني الدلیل النقلي الذي اعتمد علیه الامام علم الهدی 
آبومنصور . واختاره الامام الفخر الرازي ۰ قال الامام : ٍن الدلیل العقاي العول علیه 
نی مذه السئلة هو الذي آوردناه وآوردنا علیه هذه اسئلة . واعترفنا بالعجز عن 
الجواب عنها . فتقول : مذمبنا في مذه السئلة ما اختاره الشیخ آبومنصور اللاتربدي 
السمرقندي : و هو انا لا نثبت صحة رقية اللّه سبحانه بالدلیل العقاي ؛ بل نتمسک 
في مذه السئلة بظوامر القران و الحادیث . فان آراد الخصم تعلیل هذه الدلائل و 
صرفها عن ظواهرها بوجوه عقلية . یتمسک بها في نفي الرویة اعترضنا علی دلائلهم 
و بینا ضعفها . و منعناهم عن تأویل هذه الظواهر . (( ان مومی قد سأل الروية 
بقوله : # رب آرني انظر الیک 4 ۰)) يعني و آماً ما احتجوا به من النصوص فمنها : 
أن موی علیه السلام قد طلب الرقية . فقال رب آُرني انظر الیک . و قد آخبر اللّه 
سبحانه عن علم الخلق به في زمانه . و مو کلیمه و نجیه و صفیه من آمل الارض آنه 
سأل ربه النظر الیه . فقال ربه سبحانه : # لن تراني و لکن انظر ال الجبل فان 
استقر مکانه فسوف تراني فلما تجلی ربه للجبل جعله دکا 4 (( فلو لم تکن 
ممکنة )) : بل و لو کانت الروّية ممتنعة علی ال سبحانه (( لکان طلبها جهلا)) : ٍن 
لم یکن عالاً بامتناع الرقية (( بما یجوز ی ذات اللّه تعالل . و ما لا یجوز أو سفها و 
عبثا و طلبا للمحال )) ان کان عالاً بامتناع الروية . و بالجملة ! لوکانت الرفية 
ممتنعة و مستحيلة علی اللّه سبحانه لا سألها . و لا یظن بکلیم الرحفن و رسوله 
الکریم آن یسأل ربه ما لا یجوز علیه . بل مو من آبطل الباطل و أعظم الحال . و 
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ات اه تک لا تحار و 
لهذ! لا سأل ابراهیم الخلیل ربه سبحانه آن یربه کیف يجي الوتی . لم ینکر علیه . و 
ایضّا آنه سبحانه آجابه بقوله : # لن تراني 4 و لم یقل : لا تراني . و لا آني لست 
بمرتي و لا تجوز ريتي - و الفرق بین الجوابین ظامر لن تأمله . و هذا یدل علی آنه 
سبحانه یُری . و لکن الّه سبحانه آعلمه آن الجبل مع قوته و صلابته لا یثبت لتجلیه 
له في مذه الدار . فکیف بالبشر الضعیف الذي خُلق من ضعف . و آیضّا آن ربه 
سبحانه قد کلمه و خاطبه و ناجاه و ناداه . و من جاز علیه التکلم و التکلیم . و آن 
یسمم مخاطبه کلامه معه . بغیر واسطة فرژیته آولی بالجواز . و لهذا لا یتم انکار 
الربة الا بانکار التکلیم - و العجب بل و من آعجب العجائب آن قوله سبحانه : ۶ 
فلمّا تجلی ربه للجبل جعله دکا 4 . و مذا من آبین الادلة علی جواز رقیته ۰ فانه |ذا 
جاز آن یتجلی للجیل الذي هو جماد لا ثواب له و لا عقاب . فکیف یمتنع آن یتجلّی 
لانتیانه و رسله و آولیائه نی دار کرامته . فتفکر. 

(( والانبیاء منزمون عن ذلک )) : فاٍنه یستحیل آأن يخفي علی ني من آنبیائه 
انتهي منصبه ی النبوة ال آن یکلمه ال شفاها آن یجهل من صفاته العلیه شینا . ثم 
یدعی العتزلة علمه . وهذا معلوم علی الضرورة ؛ فان الجهل بکونه ممتنع الروية عند 
الخصوم یوجب الکفر والضلالة ۰ ومنها : (( وان الّه تعالی قد علق الرقية باستقرار 
الجبل )) : بقوله سبحانه : # فان استقر مکانه فسوف تراني 4 ۰ (( و هو )): يعني 


استقراره (( آمر ممکن في نفسه )) : يعني واستقرار الجبل من حیث هو ممکن ضرورة 
لا یلزم منه الحال . و لثن کل جسم یصح آن یکون ساکنا (( والعلق بالمکن 
ممکن )) : يعني فکذا العلق باستقرار الجیل آیضا ممکن ۰ فالروبة ممکنة ۰ و 
بالجملة آن روية الّه سبحانه و تعای معلقة علی شرط جانز ؛ والعلق علی الشرط 
الجائز جانز . فروية الّه سبحانه جائزة ؛ (( لن معناه )) : يعني معفی التعلق (( الاخبار 
پثبوت العلق )) : و هو روية الّه سبحانه ههنا (( عند ثبوت العلق به )) : و هو 
استقرار مهنا (( و الحال )) : و قد تقرر ی موضعه الحال من حیث الحال (( لا 
یثبت علی شيء من التقادیر المكنة )) : فتعلیق ثبوته علی ثبوتها باطل . 


الجواهرالبهیة علی شرحالعاند السفیة(الجزءلاني) ۸ اش 
قاری هدز اقوا ها ان وال صافت 
کان لاجل قومه . حیث قالوا لن نومن بک حتی نری الّه جهرة 
فسأل لیعلموا امتناعها کما علمه هو . و بأنا لا نسلم آن العلق 
علیه ممکن بل هو استقرار الجبل حال تحرکه ومو محال . و 
آجیب بأن کلا من ذلک خلاف الظاهر و لا ضرورة نی ارتکابه 
علی آن القوم ان کانوا مومنین کفا هم قول مومی علیه السلام 
الروبه ممتنعة . ی 


قد اعتر ض بو جوه و آجیب عنها بو جوه 

(( و قد اعترض بوجوه )) و لشایخ العتزلة علیه اعتراضات و آأسئلة 
سوفسطائية منها : ما قال آبو القاسم : لم لا یجوز ان الراد من قوله : 
«آرني» آن یظهر اللّه سبحانه آحوالا تفید العلم الضروري بوجود الصانع . و 
آنه نما طلب العلم الضروري الذي يشابه العلم الواقع عقب الرقية . و 
اطلاق الروبة علی العلم الضرري مجاز مشهور . و الجواب عنه بوجوه : 
الوجه ول بأنه قوله سبحانه : « لن تراني 4 لنفي الروبة باجماع العتزلة . 
فیجب آن یکون السئول عنه الروية ؛ حق یطابق الجواب السوال . والوجه 
الثاني : ان تعدية " انظر" ب " ای" . دلیل قاطع علی آن الراد به الرقة . 
والوجه الثالث : والعجب ! و کیف لا یکون موسی علیه السلام عالا به علما 
ضروریا : حق یسأل عنه و آن یقول : " یا الهي آظهر لي دلیلا آعرف به 
وجودک " مع آنه یخاطبه و یکلمه في مذا الوقت بلا واسطة . والوجه الرابع : 
لو کان الراد ما قال آبو القاسم لکان التاسب آن یقول : " انظر ال دلیلک " - 
و منها : ما قال آبو الهذیل : یحتمل آن یقال: ٍن موسی علیه السلام کان عالا 
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بالدلائل العقلية ؛ آنه تمتنم روّية الّه سبحانه ۰ فسال الّه 2 ۱ 
حقی یری الدلائل السمعية الانعة من الرونة ۰ فتصیر الدلائل السمعية و 
العقلية متعاضدة متواقفة ۰ و من الضرورة آن کثرة الدلائل توجب زيادة 
الطمأنينة و قوة الیقین . و رد مذا آأنه علیه السلام اما آن یقال : انه کان 
شاکا نی اامتناع والجواز . أُو یقال : انه کان قاطعا بالامتناع ۰ فان قلتا : انه 
کان شاکا ی الجواز لزم کوته جاملا بصفات اللّه سبحانه .و مذا لایلیق 
بالأتبیاء . و ان قلتا : انه کان قاطعا بامتناع الرقية کان الادب آن یقول : 

" رب زدنی دلیلا علی امتناع الروية ". و منها : ما قال بعض مشایخهم : 
لم لا یجوز آن یقال : ان موسی علیه السلام ما کان نی ذلک الوقت عانا 
بامتناع الرقية . و مذا و ان کان مستبعدا الا آنه غیر مستحیل . و یدل علیه 
وجوه : أحدها : آن کل صفة من صفات اللّه سبحانه لا یتوقف علی معرفتها 
العلم بصحة النبوة . فعلی هذا لا یمتنم آن تکون مذه الصفة غیر معلومة 
لسیدنا موسیْ . و ثانیها : آن الشهور من أمل السنة آنهم یجوزون العاصي 
علی الاتبیاء حال نبوتهم . فاذا جوزوا ذلک فلم لا یجوز هذا الجهل . و ثالثها: 
مذهب آمل السنة آنه یحسن من اللّه سبحانه جمیع الشیاء . فعلی هذا 
لایبهد: ان بقال ۶ ان الله مسبحاته ما امه بمعرفه هه الضبقة :و علین اهنا 
لم یکن السوال عبثا في حق سیدنا موی . و رد هذا الهذیان . فان الامة 
متفقة علی آن علم الاتبیاء بذات اللّه سبحانه وصفاته آتم و أکمل من علم کل 
واحد من احاد امة . فنقول : لٍذا کان العلم بامتناع الروية حاصلا لکل واحد 
احاد العتزلة . فلو لم یکن حاصلا لسیدنا موی . لکان کل واحد من العتزلة 
آعرف بذات الّه سبحانه وصفاته من سیدنا موسیّ ۰ ومذا باطل باٍجماع 
التاس و متها : ما قال بعض مشایخهم : آنه انما طلب لیطمئن قلبه ؛ کما 
فعل برامیم الخلیل ۰ یظهر ذلک مع ربه ۰ و زد مذا بأن زبادة الطماأنينة لا 
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تکون بطریق طلب الحال . و المتنع الوهم لجهل مومی علیه السلام بما 
یعرفه آفراد العتزلة . و قد زد هذاالرد . یقولون : ان موسی علیه السلام 
کان عالاً بامتناعها . و السوال عن الثی لا یستلزم الجهل به ؛ !ٍذ! کان لغرض 
کما ههنا ۰ فتدیر - و نا کاتت مذه التأوبلات بعيدة عن نظم القران و تظر 


آقوي و جوه‌الاعتر اض و الجواب عنه 

(( آقواما )) : يعني و أقوی الوجوه (( آأن سوال موسی علیه السلام کان 
لجل قومه )) : ایماء ال رد الدلیل ول . قال آبوعلي الجبائي . و أبوماشم . 
و الجاحظ . و آتباعهم : ان موسی علیه السلام تما سأل الروبة عن لسان 
قومه لا لنفسه . و الدلیل علیه قوله حکاية عنهم : (( ۶ قالوا : لن نومن لک؛ 
حتی نری اللّه جهرة 4 )) . و قوله سبحانه : * فقد سألوا موسی آکبر من ذلک 
فقالوا : آرنا اللّه جهرة 4 . ثم ضاف ذلک السوّال ی نفسه لیکون ذلک 
السوال آدل بالاجابة . فلما منعه اللّه سبحاته کان ذلک آقوی في الدلالة علی 
منع الغیر (( فسأل لیعلموا امتناعها کما علمه هو )) : طلب الروية مع علمه 
بامتناعها لاجل آن یعلم قومه امتناعها لیقطعوا عنه طلبها (( و بأنا لا نسلم 
آن العلق علیه ممکن )) : لا نسلم آنه سبحانه علق الروبة علی آمر ممکن ؛ 
((بل هو استقرار الجبل حال تحرکه )) : بل علی آمر ممتنع . لانه سبحانه 
علق الرقبة علی استقرار الجبل حال کونه متحرکا (( و هو محال )) : و 
استقرار الجبل من حیث هو متحرک ۰ محال . فالتعلیق علیه لا یدل علی 
امکان الروية لأن التعلیق علی الشرط المتنع لا یدل علی امکان الشروط . 
((و أجیب بأن کلا من ذلک )) : يعتي السوّال عن لسان قومه والاستقرار حال 


الحرکة (( خلاف الظاهر )) : آما حول فلاته قال : " آرنی "ولم یقل : " آرمم ۰ 


۰ 
حح الط 


و قال : ۶ آنظر الیک 4 . و لم یقل : " ینظروا الیک " . و آما الثاني فلأن 
اللذکور تعلیق الروّية باستقرار الجبل الطلق حیث قال سبحانه : # انظر ال 
الجیل فان استقر مکانه 4 فأین التقید بحال حرکته ؟ ! و قال !چمام : بأتا 
سلمنا آن الجبل نی تلک الحالة کان متحرکا ؛ لکن الجیل من حیث الجبل 
یصح السکون علیه . و الذکور لیس الا ذات الجبل - وأما القتضی لامتناع 
السکون . فهو حصول الحركة . فاذن القدر الذکور منشأً لصحة الاستقرار. 
و ما مو النشاً لامتناع /استقرار ۰ فغیر مذکور ۰ فوجب القطع بالصحة . 
فافهم . (( و لا ضرورة ی ارتکابه )) : و ذلک لانه قد تقرر ی موضعه آن صرف 


النصوص عن الظاهر بلا ضرورة شرعيةً خطاً فاحش . 


الجواب التانی عن الاول 
(( علی آن القوم )) : هذا جواب عن اول ثانیا (( ان کانوا مومنین 
کفاهم قول مومی علیه السلام )) فیقبلون قوله لا محالة نی آن هذا السوّال 
غیر جائز . و ما کان محتاجا ی (ضافة مذا السوال ای نقسه . 


الجواهر اه علی شر حالعقائدالدسفیة (الجزء اكاني) ۷۲ اش« 
..... وان کانوا کفار الم یصدقوه ی حکم اللّه تعالی بالامتناع و آیاما 
کان یکون السوّال عبثا . والاستقرار حال التحرک ایضا ممکن بأن 
یقع السکون بدل الحركة . انما الحال اجتماع الحركة والسکون 
واجبة بالنقل . و قد ورد الدلیل السمعی بایجاب رقية الوّمنین آن 
له تعالی في الدار ۷ خرة . آما الکتاب فقوله تعالی : ۲ وجوه 
یومتذ ناضره ال ربها ناظرة 4 و آما السنة فقوله علیه السلام : 
انکم سترون ریکم کما ترون القمر ليلة البدر و هو مشهور رواه 
آحد و عشرون من آکابر الصحابة رضوان الّه تعالی علیهم . و آما 
«جماع فهو آن المة کانوا مجتمعین علي وقوع الروية نی الخرة و 
آن الایات الواردة ی ذلک محمولة علی ظواهرها . ی 


(( و ان کانوا کفارا لم یصدقوه في حکم الّه تعالی بالامتناع )) :. و ان کانوا من 
الکفار لا یصدقونه ی آن الّه سبحانه منع العباد من سوّال الروبة . و بالجملة : آن 
قومه ان کانوا مومنین کفاهم اخباره بامتناعها . و ان کانوا کفارا لم یصدقوه ی حکم 
نله سبحانه بامتناعها . و علی التقدیرین فاضافة السوال ی نفسه عبث . و فیه نظر 
بان الذین طلبوا الروية هم السبعون الذین حضروا مع موسیْ . و سمعوا الجواب من 
جانب قدسه تعایی . و لم یکن مّن طلب منه هو الذي لم یحضر معه . حتی یحتاج اٍل 
اخبار سیدنا موسی علیه السلام له بجواب اللّه سبحانه (( و آیا ما کان )) : سواء کانوا 
مومنین آو کافرین (( یکون السوّال لغوا وعبثا . 


الجواب التّانی عن‌الثانی 
و /۷ستقرار حال التحرک أیضّا ممکن )) : مذا الجواب الثاني من الثاني (( بأن یقم 
السکون بدل الحركة و نما اللحال اجتماع الحركة والسکون )) : . و هو لیس بمعلق علیه 
حاصله : فرق بین آخذ المکن بشرط وجوده . و آخذه في زمان وجوده . ففي الاول یمتنع 
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عدمه . و نی الثاني لا یمتنم عدمه ؛ لن للشرط مدخلا یجب به وجوده مع مشروطه . و 
الظرف لا مدخل له ۰ فزید مثلا في زمان وجوده ممکن العدم . و بشرط الوجود واجب 
الوجود ممتنع العدم . و هذا مبنی الفرق بین الشروطة بشرط الوصف و بینها نی زمان 
الوصف . فیکون الجیل ی زمان حرکته ممکنا بأن لا تقع حرکته . و یقم السکون مکانها . 
لا بشرط حرکته . و الا یلزم اجتماعها . و مذا کله واضح ی موضعه و بالله التوفیق . 
رویة اللّه ثابتةوواقعة بالنقل 

(( واجبة )) : ضروربة بالوجوب بالغیر ضرورة امتناع خلف الوعد منه سبحانه . لا 
آنها واجبة بالذات . و لا آنها واجبة علیه سبحانه (( بالنقل )) ۰ روية اللّه سبحانه 
بالابصار نی الاخرة حق معلوم ثابت بالنص لا بالعقل ۰ قال الّه سبحانه ی الفرقان : « 
واعلموا انکم ملاقوه و بشر الصابرین # و قوله : # لعلکم بلقاء ریکم توقنون # . و قوله : 
3 کلا انهم عن ربهم یومئذ لحجوبون #. وجه الاحتجاج آنه سبحانه آخبر عن الکفار علی 
سبیل الوعید بقوله : # کلا انهم عن ربهم یومتذ لحجوبون # . و ذلک یدل علی آن 
الومنین یومئذ غیر محجویین و الا لم یکن في الخبار عن الکفار علی سبیل الوعید فائدة . 
و لذا لم یکن الومنون یومثذ عن ربهم لحجوبین فیرونه . و قوله سبحانه : ۶ للذین 
آحسنوا الحسف و زبادة # ۰ ان النقل الستفیض صح عن رسولنا و نبینا آنه قال : الزيادة 
هي النظر ال اللّه سبحانه . 


الد لبیل السمعی من الکتاب 

(( و قد ورد الدلیل السمعی باٍیجاب روية الوُمنین اه تعالی في الدار الاخرة . ما 
الکتاب فقوله تعالی : # وجوه یومئذ ناضرة ای ربها ناظرة 4 )) و رقية اه تعالی 
سبحانه بالأبصار عیانا حقا في الدار التخرة بتص القران . قوله جل جلاله : ناضرة . 
معناه ذات نضرة . و هي تهلل الوجه و بهاوه . قوله جل جلاله : ال ربها ناظرة . معناه 
تراه مستغرقة ی مطالعة جماله بحیث تففل عما سواه . و آجاب عنه العتزلة و 
قالوا : النظر لا یدل علی الرقية . و لهذا یقال : نظرت ای الهلال فلم آره . فاذا لم 
یدل النظر علی الروبة لم تتعین الروية للارادة . قالوا : لا نسلم آن لفظ " ال " ههنا 


: 


الجواهرالبهیةعلی شرح العقاند السفید (الجزء القايي) ت_ِ:۰ 


من الحروف الجارة . بل هو عندنا اسم . و بیانه من وجهین : الوجه ند واحد 
لا و حینثذ یکون معناها : وجوه یومئذ ناضرة نعمة ربها ناظرة . أي : منتظرة . 

الوجه الثاني : بن لفظ " یی " بمعنی "عند "۰ !ٍذا ثبت مذا فلم لا یجوز آن یکون 
تقدیر الاية : وجوه یومئذ ناضرة عند ربها منتظرة نعمة ربها . آو یحتمل علی حذف 
الضاف و هو الثواب . و حینئذ یکون الراد ناظرة ال ثواب ربها ناظرة ناضرة . و مذان 
التأوبلان آبطلهما اامام . آما لول فلان الانتظار سبب النعم . والاية مسوقة لبیان 
النعم . و آما الثاني فلان النظر ای الثواب لا بد له آن یحمل علی روبة الثواب ؛ لان 
تقلیب الحدقة نحو الثواب من غیر الروبة . لا یکون من النعم البتة . و لذا وجب 
اظهار الروية لا محالة کان (ظهار الثواب !ظهارا لزبادة من غیر دلیل . فلا یجوز 
وااسف کل اسف آن العتزلة والطوائف الضالة من |خوانهم یوولون کل النصوص 
الواردة في الرقية بالتأویلات السوفسطائية . فغاية آمر العتزلة و |خوانهم فیه خطاً ی 
/«جتهاد ناش من الاشتباه . و الا فقال اه جل جلاله : # قد خسر الذین کذیوا بلقاء 
له #. فلا شک آن العتزلة و اخوانهم ی مقام الخسران . واللّه سبحانه ینتقم منهم 
بعدله یوم الیزان . و لنعم ما قال القائل : شعر 


فینسون النعیم ٍذا رآوه فیا خسران أمل /تعتزال 


الدلیل السمعي من السنة 
(( و آما السنة فقوله علیه السلام : انکم سترون ریکم کما ترون القمر ليلة 
البدر)) هذا تشبیه الرقية بالروّية نی الیقین لا تشبیه الرئي بالرني ی الجهة والکان . 
و لهذا! لحدیث ألفاظ و طرق مختلفة کثيرة آخرجها آصحاب الصحاح والستن 
والسانید وغیرها . (( ومو مشهور رواه آحد وعشرون من آکابرالصحابة رضوان ال 
تعالی علیهم )): آخذ مذا من "الكفاية " قال فیها : و ذکر الشیخ آبو عبدالّه محمد بن 
علي الحکیم الترمذي ی تصنیف له . فقال : علی صحة حدیث الرقبة عدة من 
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آصحاب رسول الّه وه کلهم آئمة . منهم : ابن مسعود . و ابن عمر . و ابن 
عباس. و صهیب . و آنس ۰ و آبو موسی الاشعري . و بو هربرة . و بو سعید 
الخدري . و عمار بن یاسر . و جابر ین عبدالله . و معاذ ين جبل . و ثوبان . و 
عمارة بن رويبة الثقفي . و حذيفة .و آبویکر الصدیق ۰ و زید بن ثابت . و جریر 
بن عبداللّه البجلي . و بو أمامة الباهلي . و بريدة اشسلمي . و آبو برزة . و عبداللّه 
بن الحارث بن جزء الزبيدي ۰ رضوان الّه علیهم اجمعین . فهم أحد و عشرون 
من مشامیر الصحابة و کبرائهم و علمانهم نقلوه عن رسول اللّه قٍ ۰ واتفقوا علی 
ثبوته . و لم یشتهر عن غبرمم خلاف ذلک فکان اجماعا . قال اين أبي الشریف : 
و أحادیث الروبة متواترة معنی . فقد وردت بطرق کثيرة عن جمم کثیر من 
الصحابة . قال النووی : و قد تظاهرت آدلة الکتب والسنة . و |جماع الصحابة . 
فمن بعدهم من سلف الشمة علی [ثبات روبة اللّه سبحانه نی التخرة للمومنین ۰ و 


رواها نحو من عشرین صحابیا عن رسول الّه قل. و یات القران فیها مشهورة . 


الد لیل من ال جماع 

(( وآما ۷جماع فهو آن اشمة کانوا مجتمعین علی وقوع الروية ی الخرة )) : و من 
اأدلة علی جواز الروية (جماع امة . قال اللحقق الدواني : والعتمد فیه (جماع الامة قبل 
حدوث البتدعین علی وقوع الروّية . و مو مستلزم لجوازه . و ما عدا هذه الادلة الجليلة 
عندنا دلیل واضح مبین ۰ و هو : انا ذا فرضنا امتناع الرویة حقيقة ی عالم الشهود 
والعیان . فما النعمة ۷الهية اللتي اختص الّه سبحانه بها في جنة اللقاء عباده 
الکرمین . و لاته موجود بصفات الکمال و آن یکون مرنیا لنفسه و لغیره من صفات 
الکمال .۰ و الومنون لاکرامه بذلک أمل ۰ فالرقية آمر مشروع موعود نی الیوم 
الشهود . و یختص الّه بها من یشاء من آأمل السجود الذین لهم نصیب مفروض من 
هذا القام الحمود . و البرمان واضح منصوص مثبوت . و یشهد به العقول الستوية 
الربانية الهية . (( و آن /لایات الواردة في ذلک محمولة علی ظوامرها )) فیجب ابقاء 


5-۳۳۳۳ 
النصوص الدالة علی الجواز علی ظواهرها - ما لم یقم دلیل علی الامتناع . و مجرد 
احتمال آن یظهر دلیل عقلي علی الامتناع . لا يكفي في صرفها عن ظوامرما . و الا 
لوجب صرف جمیع الأدلة الشرعية عن ظوامر ما ؛ اٍذ یجوز آن یظهر دلیل عقلي علی 

امتناعها . 


-- الجواهرالبهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) 27 ۲ بح 


7 ثم ظهرت مقاله للمخالفین و شاعت شبههم و 
تأوبلاتهم . و آقوی شبههم من | لعقلیات ۳[ 


مخالفة أهل البدع: المعتز لة و الخوارج و الجهمية في روبة اللّه تعالی 
(( ثم ظهرت مقالة الخالفین )) : بعد هذه العبارات الصرحة و النصوص 
الصريحة والروایات الأثورة اختلف القوام : هم طوائف من آمل البدع العتزلة 
والخوارج و الجهمية . و فرق الشيعة و الطوائف الضالة . و الظامر آن هذه الطوائف 
کلها مخالفة لامل الستة والجماعة (( و شاعت شبههم و تأوبلاتهم )) : و ذلک لأنهم 
منعوا استفادة الیقین من کلام اللّه سبحانه . و کلام رسوله . مضطربون ی العقل 
الذي یعارض النقل آشد الاضطراب . و کل منهم یدعی آن صریح العقل معه و ان 
مخالفه قد خرج من صریح العقل . و لم یعلموا من کثرة جهلهم و غباوتهم و قلة 
حیائهم و قلة دينهم آن الّه سبحانه قد بين لعباده ی کتابه من البرامین الدالة علی 
صدقه و صدق رسوله : # ما فیه هدی و شفاء ‏ . فقد آقام اللّه سبحانه ادلة 
القطعية علی ثبوت رویته . و القرآن مملوء من ذکر الادلة العقلية التي هي آیات اللّه 
جل جلاله الدالة علی ربوبیته و وحدانیته و علمه و قدرته و ارادته و حکمته . فلا 
تجد کتابا قد تضمن من البرامین والادلة العقلية القطعية علی هذه الطالب العلية 
الاعتقادية . ما تضمته القرآن . فأدلته القطعية عقلية ( فباي حدیث بعد ال و 
آیاته یومنون » ۰ ففي هذا قطع طاغوتهم و هو قولهم : ان الادلة اللفظية ان تلک 
احدلة لا تفید الیقین . 


آقو ی آدلتهم بو جوه علقلیة و نقلیة‌و الجو اب عنهاالد لیل العلقي 
(( و آقوی شبههم من العقلیات )) : یتمسکون بوجوه عقلية و بوجوه نقلية آما 
الشبهة العقلیه : 


الجواهرالبهیةعلی‌شرح العقاند السفیة(الجزءالغنيی) ۸ 
.............: آن الروية مشروطة بکون الرئي ی مکان وجهة و مقابلة 
من الرئي و ثبوت مسافة بینهما . بحیث لایکون نی غاية القرب ولا 
ی غاية البعد و اتصاف شعاع من الباصرة بالرتي و کل ذلک 
محال نی حق اللّه تعالی . و الجواب منع هذا الاشتراط . و الیه آشار 
بقوله : فیری لا ی مکان ولا علی جهة من مقابلة واتصال شعاع آو 
ثبوت مسافة بین الرائي و بین الّه تعالی 7( 


(( ان الروبة مشروطة بکون الرتي ی مکان وجهة و مقابلة من الرأي )) : يعني من 
شرائط الروية مقابلة الرئي للباصرة نی جهة خاصة (( و ثبوت مسافة بینهما )) : يعني 
و من شرائطها مسافة خاصة (( بحیث لا یکون في غاية القرب )) ؛ فان البصر اذا 
التصق بسطح البصر بطل ادراکه (( و لا ی غاية البعد )): بحیث ینقطع !دراک 
الباصرة (( و اتصال شعاع من الباصرة بالرتي )) : ذمب آفلاطون و من تابعه ای آن 
الرژية اتصال شعاع الباصرة . و ذمب آرسطو و من تابعه ای آن الرقية انتقاش 
صورة الرتي في الباصرة . و خص لول لانه ظهر والاشهر واختاره الاکثر (( و کل 
ذلک محال نی حق الّه تعالی )) : و تفصیله : آن الأبصار نی الشاهد . يعني فیما عندنا 
من البصرات یچب اذا تحقق شروط ثمانية : أحدما : آن تکون الحواس سليمة ؛ 
فان الحواس |ذا کانت غبر سليمة لا تجب الروّبة . و ثانیها : کون النيء جائزة 
الروية . فان ما یمتنع رویته لا یُری . و ثالثها : القابلة الخصوصة بین الرائي واطرني 
کالجسم الحاذي للرائي آو کون الرئي في حکم القابل کالاعراض القائمة بالجسم ؛ 
فانها نی حکم محالها القابلة . و کالصورة الحسوسة ی الرأة القابلة للرائي ؛ فانها 
لکونها قائمة بالرً ة القابلة نی حکم الراة . و رابمها : آن لا یکون الرثی في غاية 
القرب . و خامسها : آن لا یکون الری ی غاية البعد . و سادسها : آن لا یکون نی غاية 
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اللطافة . و سابعها : آن لا یکون الرئي ی غاية الصغر . و ثامنها : آن لا یکون بین 
الراي و الرئي حجاب ؛ لْنا تعلم بالضرورة آنا لا نبصر النيء عند عدم هه 
الشروط . و نبصره اذا حصلت هذه الشروط . والشروط الستة الاخيرة يعني القابلة 
وما ی حکمها . و عدم غاية القرب . و عدم غاية البعد . و عدم غاية اللطافة . و 
عدم غاية الصفغر . و عدم الحجاب لا یمکن اعتبار ها نی روية له سبحانه . لا هذه 
الستة انما تعتبر فیما من شأنه آن یکون نی جهة و حیز . و الّه سبحانه منزه عن 
الجهة و الحیز . بقی الشرطان : سلامة الحاسة و جواز الروبة . و سلامة الحاسة الان 
قلو روبته وجب آن نری لحصول الشرطین . و اللازم باطل فاللزوم مثله . (( و الجواب 
منم هذا الاشتراط )) : يعني هذه الشرائط عادية لیست مما یمتنع عقلا انفکاک 
الروية عنها ؛ آنه یجوز عقلا آن یخلق ال سبحانه الروية ي الحي علی وفق مشينة و 
ارادته . من غیر مقابلة بجهة علی خرق العادة . کما وقع لنبینا ورسولنا آنه قال 
للصحابة الصلین معه أخرجه الشیخان مرفوعا : " آتموا صفوفکم فانی أراکم من 
وراء ظهري " . فالذات النزه عن التألیف و التناهي والحد والجهة وی بأن تنفک 
رونتها عن هذه الشرائط . 
قیاس الغائب علی الشاهد فاسد 

(( و الیه )) : يعني ای مذا النع (( آشار بقوله : فیری لا في مکان و لا علی جهة 
من مقابلة )): قال امام الدین والدنیا آبوحنيفةٌ ی " الوصية ": و لقاء اه تعالی لامل 
الجنة بلا کیف و لا تشبیه و لا جهة (( واتصال شعاع آو ثبوت مسافة بين الرائي و بین 
الله تعالی )) ۰ قال الامام في "الفقه اکبر " و یراه الوّمنون و هم ی الجنة بأعین 
روسهم بلا تشبیه و لا كيفية و لا کمية و لا یکون بینه و بین خلقه مسافة . هذا 
التنزیه بوجوه النفي مذکور في " الفقه کبر " . فبطل قول بعض الناس بآن أحدا 
من الائمة السلف لم یذکر هذه الوجوه النفية . والکتاب والسنة ساکتان عنه . و 


هذه مرتبته ی غایة من (فراط جهله . 


الجواهر اه علی شرحالعقائدالدسفیة (الجزء اكاني) ۷۰ اص(_ 
ده فا تانب ی الا هل ماس رش هه 
یستدل علی عدم الاشتراط بروّبة الّه تعالی ایانا و فیه نظر ؛ لأن 
الکلام ی الروبهة بحاسة البصر . فان قیل : لوکان جائز الرژدة و 
الحاسة سليمة لوجب آن یری و الا لجاز آن یکون بحضرتنا جبال 
شاهقة لا نراها و آنه سفسطة . قلنا : ممنوع . فان الروّبة عندنا 
بخلق الّه لا یجب عند اجتماع الشرائط . 9[ 


(( و قیاس الغائب علی الشاهد فاسد )) : يعني آأن الغائب عن الحس و هو 
له سبحانه لیس کالشاهد ۰ فلعل رژیته سبحانه تتوقف علی شرط لم یحصل 
این . و هو ما یخلقه الّه جل شأنه ی بصار تقوی به علی رژیته . آو بأنه لم 
تکن الرية واجبة الحصول عند تحقق هذه الشروط . و قول العتزلة : انه 
سبحانه لا یقبل القابلة والانطباع . لان القابلة والانطباع مستلزمة للجسمية . و 
له سبحانه منزه عن الجسمية . فثبت آن الّه سبحانه لا یقبل القابلة والانطباع 
. و کل مرئي مقابل و منطبع نی الرائي بالضرورة . فالئه سبحانه لیس بمرئي - 
والجواب عنه بمنع الکبری بأٌنا لا نسلم آن کل مرئي مقابل و منطبع ی الرائي . و 
ما ادعی آبو الحسن العلم الضروري نی الکبری ۰ آقول : و دعوی الضرورة ی 
الکبری باطلة لاختلاف العقلاء نی صدقها . والعقلاء لا یختلفون نی صدق 
الضروري و بآن ما ذکرمم من الکبری منقوض بابصار الّه سبحانه ایانا ۰ فانه 
لیس بیننا و بینه مقابلة و لا انطباع . 
الاستد لال علی عدم‌الاشتر اط برویة اللّه تعالی |یاناوالجواب عنه 

(( و قد یستدل علی عدم الاشتراط بروية النّه تعای ایانا )) : و قد آجاب 
الجماعة عن هذه الشبهة العقلية بأن الرژية بمحض خلق اللّه سبحاته . و 
اقتضاوّما لتلک الشروط لیس الا باعتبار العادة . کیف ! و لو کانت کل روّية 


الجو اه البهيّة علی شر ح العقاند النسفية (الجزء الكاني) " كِ ۳۹ و 
مشروطة بذلک . ما صح للّه سبحانه آن یرانا مع آن ریته لنا ثابتة قطعا . و هي 


لا تحتاج ای تلک الشروط . فلا یبعد آن یوجد الّه سبحانه ی آبصارنا قوة نراه 
بها ء لا نی مکان ولا جهة . و مقابلة من الرائي ی غیر ذلک من الامور التي یتفزه 
عنها الولل سبحانه ۰ (( و فیه نظر لش الکلام . في الرژية بحاسة البصر)) : يعني 
روة اللّه سبحانه لیس بحاسة البصر . (( و روبتنا ایاه )) بحاسة البصر و التنازع 
و ثختلاف بین الجماعة و الطوائف ی الروبة بحاسة البصر . فأین مذا من ذلک 
؟ فلا یصح الاستدلال و الجواب . 
الاعتراض و الجواب 

(( فان قیل )) : هذا معارضة من جانب العتزلة و اخوانهم (( لو کان جائز 
الروبة)): يعني لو کان الباري سبحانه جائز الروبة (( والحاسة سليمة )): و لا 
شرائط نی روبة الله سبحانه الا سلامة الحاسة و جواز الروية . و هما حاصلان 
الان . و سائر الشرائط موجودة . منها : حضوره للحاسة . منها : التفاتها الیه . 
و منها : نفي الضد کالنوم . و منها : القابلة . و منها : عدم غاية اللطافة و غیرها 
(( لوجب آن یری )) : قالوا : عند حصول مذه مور یجب حصول الثبصار لوجب 
آن یری يعني ی الدنیا لکل واحد ۰ (( والا )) : يعني ان لم تجب الرقية (ذا حصلت 
هذه الشروط (( لجاز آن یکون بحضرتنا جبال شاهقة لا نراها )) قالوا : اذ لو لم 
یجب لجاز آن یحصل بحضرتنا جبال عالية و شموس مضيئة و آصوات مائلة و 
نحن لا نراما و لا نسمعها . (( و آنه سفسفطة )) : مغالطة تقتضي دخول 
نسان ی الجهالة . (( قلنا : ممنوع )) ۰ يعني وجوب الروية علی الوجه الذکور 
ممنوع . و نا کان بناء الایراد علی وجوب العلول عند وجود العلة و هو قانون 
فلسفي . فرده علی مذهب الفاعل الختار بقوله : (( فان الرية عندنا بخلق اللّه 
تعالی لا یجب عند اجتماع الشرائط )) فان الروية بخلق اللّه سبحانه والشروط 
الثمانية و غیرما معدات . و لا یجب الروية عند وجود معداتها ؛ فیجوز آن 


الجواهرالبهیة علی شرح العاند لس فد (الجزء الاني) ۲ص« 
و من السمعیات : قوله تعالی ۷ لاتدرکه 
/بصار # و الجواب بعد تسلیم کون الابصار للاستغراق و افادته 
عموم السلب لا سلب العموم . وکون الدراک هو الروية مطلقا 
لاالروية علی وجه احاطة بجوانب الرئي آنه لا دلالة فیه علی 
عموم الوقات و احوال . و قد یستدل بالاية علی جواز الروية ؛ 
(ٍذ لو امتنعت با حصل التمدح بتفیها کللعدوم لا یمدح بعدم 
رویته لامتناعها . و (نما التمدح ی آن یمکن رونته و لا بری للتمنع 
و التعزز بحجاب الکبریا . و ان جعلنا دراک عبارة عن الرونة 
علی وجه الحاطة بالجوانب و الحدود فدلالة الاية علی جواز 
الرقبة بل تحققها اظهر . لان العنی آأنه مع کونه مرئیا لایدرک 
بالابصار لتعالیه عن التنامی والاتصاف بالحدود و لا جوانب . و 
منها : آن الکیات الواردة ی سوال الروية مقرونة بالاستعظام و 
/ستکبار. و 


الأدلة النقلیةو الجواب عنها, الد لیل الاول 
(( و من السمعیات )) : و ما الشبهة التقلية (( قوله تعال )) : فمنها قوله 
سبحانه : (( لا تدرکه اأبصار)) : و الاستدلال بها من وجهین : الوجه لول : 
أَنَ ما قبل هذه الثيةّ . و هو قوله : سبحانه : ۲ ذلکم اللّه ریکم لا اله الا مو 
خالق کل می فاعبدوه و هو علی کل ی وکیل لاتدرکه الابصار #4 و ما بعدها . 
و هو قوله سبحانه : # و مو یدرکه آلابصار و هو اللطیف الخبیر ؛ . مذکور 


ی معرض الدح ۰ فوجب آن تکون هنه لاية أیضاً مدحاً اذ بضرورة العقل و 
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النقل آن القاء ما لیس بمدح قیما بین الدحین قبیح جداً . و ذا کان نقي 
ادراک اابصار ایآه مدحاً ؛ کان ثبوته تقضاً . اذ کل ما کان عدمه مدحاً کان 
وجوده نقصاً . والتقص علی اللّه سبحانه محال . والوجه الثاني : آأنه 
سبحانه نفي آن یدرکه آحد من اثبصار . و هذا یتناول جمیع اابصار نی 
جمیع اوقات؛ لان قولنا : تدرکه الأبصار یناقض قولنا : لا تدرکه الثبصار . 
و صدق آحد النقیضین یستلزم کذب الخر . و صدق قوله سبحاته : لا 
تدرکه بصار یوجب کذب قولتا : تدرکه ثبصار . فوجب آن تکون الروبة 
ممتختعة غلن: نله تاه 


الجو اب عن اند لبل الاول 

(( والجواب بعد تسلیم کون الاأبصار للاستغراق و (فادته عموم السلب)): 
يعني شمول النفي و هو السلب الكلي (( لا سلب العموم )) : يعني نفي 
الشمول. و هو السلب الجزئي . حاصله : لا نسلم آأولاً آن اللام ی بصار نی 
قوله : لا تدرکه بصار. للاستغراق ۰ و لا نسلم افادته عموم السلب و 
شمول النفي . و بالجملة ! يعني لانسلم آنها سالبة كلية . و معناها : نفي 
الرويةً عن کل واحد من بصار . لا سالبة جزئية . و معناها : نفي الروبة عن 
جملة الثبصار و عن بعض اثبصار ؛ بل نقول : قوله سبحانه : " لا تدرکه 
بصار " نقیض لقولنا : " تدرکه اثبصار " ۰ و قولنا تدرکه الأبصار موجية 
کلية . و ذلک لان الأبصار جمع معرف باللام مقید للعلوم و الاستغراق ۰ و 
معناها : آن یدرکه کل واحد من الاأبصار . و نقیض الوجبة الكلية ۰ السالبة 
الجزئية . فکان قوله سبحانه : لا تدرکه ۱بصار . سالبة جزئية . معناها : آأنه 
سبحانه لا تدرکه جمیع الاأبصار. فلا یناقض !دراک بعض ابصار . و نحن 
نقول بموجبه ( و کون ابدراک هو الروبة مطلقا لا الروية علی وجه 
حاطة)) : و بعد هذا التسلیم لا نسلم آن الادراک نی قوله سبحانه : لا تدرکه 
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4"بصار . هو الرقبة مطلقا . یل الادراک موالاحاطة . و هو روّية الثيء من 
جمیع جوانبه ۰ فمعی الاية : نفي الروية علی سبیل احاطة . و لا یلزم من 
نفي الرقبة علی سبیل الحاطة نفي الروبة مطلقا . فان الروية علی سبیل 
/حاطة آخص من الرقية مطلقاً . و لا یلزم من نفي الخاص نفي العام ۰ و 
فیه تظر ؛ لش قولهم : الادراک روّية الْنُيء من جمیع جواتبه ۰ لیس بصحیح؛ 
فانهم یقولون : درک النار . و آدرکث الشيء . و لا یربدون به رویتهما من 
جمیع جوانبهما (( آنه لا دلالة فیه )) : يعني ی قوله سبحانه : ۶ لا تدرکه 
الثبصار » ۰ (( علی عموم اوقات و الثحوال )) : يعني أمل السنة لا یسلمون 
العموم ؛ بل یخصون الدراک بأوقات الدنیا آو ببعض آأحوال اخرة ؛ لا ثبت 


استدلال بطریق آخر و الجو اب عنه 

(( و قد یستدل )) : هذه معارضة بالقلب مع العتزلة . قالوا : انه 
سبحانه یمدح نفسه بأنه لا یدرکه شيء من ثبصار . فعارضهم أمل السنة 
بان التمدح لایدل علی امتناعها ؛ بل یدل علی جوازها ۰ (( ٍذ لو امتنعت )) : 
يعتي الرقبة (( طا حصل التمدح بنفیها )) : يعني الروية (( کالعدوم لا یمدح 
بعدم روژیته لامتناعها )) : هذا بناء علی العرف والعادة . فلا یمدحون بنقي 
صفة عن شيء آو علی خصوص هنه الادة لا کلية . فلا یرد علیه نقض 
بعض الأفاضل . (( و انما التمدح نف آن یمکن رویته و لا یُری للتمنع والتعزز 
بحجاب الکبریاء و ان جعلنا لادراک )) : يعني في قوله سبحانه  :‏ لاتدرکه 
ثبصار » (( عبارة عن الرقية علی وجه احاطة بالجوانب والحدود قدلالة 
الاية علی جواز الروبة ۰ بل تحققها )) : يعني وقوعها (( آظهر )): يعني علی 
دلالة السلوب . (( لاّن العنی )) : يعني حاصل ااية الکريمة (( آنه مع کونه 
مرئیا لا یدرک بالأبصار)) : يعني لا یری علی سبیل الاحاطة بالجوانب(( لتعالیه 
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عن التناهي و الاتصاف بالحدود و الجوانب )) : و قد آبطلنا هذا الجعل انشا 
فتدیر . و من الشبهة النقلية قوله سبحانه طومی علیه السلام : # لن تراتی 4 
. وجه مستدلال به : آن کلمة لن لتأیید النفي بدلیل قوله سبحانه : ۶ قل 
لن تتبعونا 4 ۰ فتفی الرقية علی التأبید في حق مومی علیه السلام ۰ فیلزم 
نفیها ی حق غیره . ا(ذ لا قائل بالفرق . و الجواب عنه بالتع بأن لا نسلم آن 
کلمة لن تأبید النفي . بل لتأکید النفي بدلیل قوله سبحانه : ۶ و لن یتمنوه 
ابداً بماقدمت ایدیهم # ۰ فانه قید بقوله : بدا . علی آن نفي الروية علی 
التأبید لا يقتضي نفي صحة الروية و من الشبهة النقلية قوله سبحانه : # و 
ما کان لبشر آن یکلمه اللّه الا وحیا آو من وراء حجاب آو یرسل رسولا فيوحي 
# . وجه استدلال به : آنه سبحانه نفي الروية وقت الکلام ؛ فانه نفي 
التکلیم الا علی آحد الوجوه الثلائة : الوحي من وراء الحجاب ۰ آو ارسال 
رسول . و کل منها یستلزم عدم الروية . ما الوی فلانه لم یکن مشافهة فلا 
یکون عند الرقية. و آما من وراء حجاب ۰ فظاهر آنه یستلزم عدم الرقية . 
و آما ارسال الرسول و ایحائه فانه یدل عدم الشافهة الستلزمة لعدم الروية 
, و (ذا ثبت نفي الرودة وقت الکلام ۰ فتنتفي الروبة ی غیر وقت الکلام . اذ 
لا قائل بالفصل - و الجواب عنه بالنع بأنا لا نسلم آنه نفي الروية وقت 
الکلام . قولهم : لته تفي التکلیم الا علی أحد الوجوه الثلائة . قلنا : مسلم . 
و قولهم : کل منها یستلزم عدم الروبة ۰ ممنوع ۰ و قولهم : آما الوحي فلا 
یکون مشافهة . ممنوع ؛ لان الوحي کلام یسمع بسرعة . سواء کان التکلم به 
محجوبا عن السامع آو لم یکن . 
اند لیل الثانی من النقل 

(( و منها )) : و من الشبهة النقلية (( آن الایات الواردة ی سوال الروية 

مقرونة بالاستعظام والاستکیار )) : يعني آنه سبحانه استعظم طلب الروية و 


رتب الوعید والذم علیه فقال :۲ یسالک أمل الکتاب آن تتزل علیهم کتابا من 


۳ 
الشمات افهد. سالوا موم اک میلگ الوا ار لاه یه اریز 
الصاعقة بظلمهم ». و قال سبحانه :۶ و قال الذین لا یرجون لقاءنا لولا آنزل 
علینا اللائكة و نری ربنا لقد استکبروا نف آنفسهم و عتوا عتواً کبیراً . يعني 
قال الکفار : لولا آنزل علینا اللائنكة یخبرونا بأن الني علیه السلام مرسل . آأو 
ثری زبتا لامرتا باتباعه و تصنیقه ‏ فاقیسم الله سبحانه: قعال : لعداستکیروا 
ی آنفسهم بطلبهم الروية . و عتوا بذلک عتواً کبیرا يعني طغوا بطلبهم الرية 
طفیاناکبیرا ۰ و قال اللّه سبحانه : « و اذ قلتم یا موسی لن نومن لک حتی 
تری اللّه جهرة فآخذتکم الصاعقة و نتم تنظرون . قثبت آأن طلب الروية 


یترتب علیه العقاب والذّم فلاتصح الروُنة . 
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لامتناعها . و ۷۱ لنعهم موس عن ذلک . کما فعل حين سألوا 
آن یجعل لهم الهة فقال : بل انتم قوم تجهلون . و مذا مشعر 
بامکان الروبة ی الدنیا ؛ و لهذا اختلف الصحابة رضي النّه 
عنهم ی آن الني قه مل رآی ربه ليلة اللعراج آم لا و الاختلاف 
ی الوقوع دلیل الامکان . ی 


الجواب عن‌الد لیل الثانی 

(( و الجواب آأن ذلک لتعنتهم و عناد هم في طلبها )) : يعني آن استعظام 
لثجل طلبهم الروية تعنتاً و عنادا . لاأنهم طلبوا الروية ی الدنیا قبل آن یخلق اللّه 
سبحانه ی أبصارمم ما تقوی به علی رژیته سبحانه . فان ااستعظام و ترتب 
الوعید علی ذلک (( لا لامتناعها )) : لا ان الرقية ممتنعة ۰ و لا علی طلب الروّية 
في الجملة بشهادة آأنه سبحانه ذم الکفار لعدم رجانهم لقاء اللّه سبحانه ف 
الاخرة ؛ حیث قال : ۶ الذین لا یرجون لقائنا 4 يعني في الخرة . فدلّ علی آن 
انقطاع الرجاء عن رژية اللّه سبحانه ی معرض الذم ۰ فعلم صحته ف التخرة . و 
زلا لجاز انقطاع الرجاء عن رویته سبحانه (( و الا )) : يعني لو کان استعظام 
لامتناع الرژية (( لنعهم مونی عن ذلک ) : يعني عن سوال الرقية کما فعل : 
يعني منعهم و زجرمم (( حین سألوا آن یجعل لهم الهة فقال : بل آنتم قوم 
تجهلون )) : قال اللّه سبحانه : * و جاوزنا ببنی |سرائیل البحر فاتوا علی قوم 
یعکفون علی أصنام لهم قالوا یموسی اجعل لنا الهاً کما لهم آلهة قال انکم قوم 
تجهلون ‏ ۰ (( و هذا )) : يعني عدم منع مومی علیه السلام عن طلب الروّبة . 
((مشعر بامکان الروية ی الدنیا )) : ففي الاخرة بطریق وی . 
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اختلااف الصحابة في روية النبي ار به لیلة المعر اج 

(( و لهذا )) : يعني لامکان الرقية في الدنیا - (( اختلفت الصحابةً ي آن الني 4 
مل رآی ربه ليلة العراج آم لا و لاختلاف نی الوقوع دلیل ! لامکان )) ۰ فان الرقبة لو 
کانت محالا لاتفقت الصحابة علی عدم وقوعها . ثم السئلة مختلف فیها سلفا و 
خلفا . فأنکرتها أم الومنین عائشة رضي الّه عنها . و ژوی مثله عن آأبي هربرة و 
جماعة و مو الشهور عن ابن مسعودٌ . و به آخذ جماعة من أمل الحدیث و الکلام . 
وروی عن ابن عباس آنه ره بعینه . و ژوی مثله عن آبي ذرّ و کعب و الحسن . و کان 
یحلف علی ذلک . و مو رواية عن ابن مسعود و رواية عن آبي مريرة ۰ روی مسلم من 
طریق مسروق, عن عافشة قالت : فك من تکلم بواخد منهن فقد. آعطم. علن. ال 
الفرية . قلت : ما هن . قالت : من زعم آن محمدا رأی ربه فقد أعظم علی الثه الفرية 
ی آخر الحدیث . ثم ذکر قول مسروق نی دفعه أنه قال اه تعالی : ۶ و لقد رآه 
بالافق البین ‏ . و قال : « و لقد رآه نزلة آخری » . فأجابت عنه مرفوعا : انما هو 
جبرئیل لم یره علی صورته القي خلق علیها غیر ماتین الرتین . ثم ساق استدلالها 
بقوله تعالی : # لا تدرکه ابصار و مو یدرک الأبصار 4 و بقوله : « و ما کان لبشر آن 
یکلمه الّه الا وحیا آو من وراء حجاب آو یرسل رسولا ‏ . و کلا الدلیلین دفعها النووي 
بوجوه . و حدیث اين عباس رواه الشیخان و النسائي و الحاکم و ابن حبان و آبو 
الشیخ الاصبهاني و غير هم . و روی الحاکم و النسائي و الطبراني عنه : "ان الله 
اختص مومی بالکلام و ابراميمٌ الخلیل بالخلة و محمداقٍ بالروية ". و الکلام ههنا نی 
مواضع : آحدها : في جواز رقية و امتناعها في الدنیا . و انیها : ی وقوعها له ثم 
وقوعها لومی . و ثالثها : نی کلامه قهْ بلا واسطة . و رابعها : آنه رأه بعینه . و بقلبه . 
و خامسها : في معاني الایات فیه کقوله سبحانه : # ما کذب الفوّاد ما رأی ‏ ۰ و قوله 
سبحانه  :‏ دنی فتدلی # و غیر هما و جمیع هذه الباحث طويلة روایةٌ و دراية . و الراجج 
عند آکثر العلماء نه ری بعین رأسه . لحدیث ابن عباسنٌ ؛ لانه کاطرفوع لانه لا مبسرح 
للرآي فیه . و لأنه حبرالامة و بحر الهمة . و لش الثبت مقدم و علیه آکثر الصحابة . 
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....... و آما الرژية ی النام فقد حکیت عن کثبر من السلف . و 
لاخفاء نی آنها نوع مشاهدة یکون بالقلب دون العین . و اللّه تعالی 
خالق لافعال العباد من الکفر و الایمان و الطاعة و العصیان . .... 


رویةالبار ی سبحانه في المنام 

(( و آما الروية فی النام فقد حکیت عن کثیر من السلف )) : حكي عن (مام 
الدین والدنیا أيي حنیفهً و عن أحمد بن حنبلٌ و عن محمد بن سبرینٌ و عن حمزة 
القاريٌ و عن آبي یزید و عن ابن شجاع الكرماني و غیرمم من سُرج الامة . (( و لا خفاء 
فی آنها نوع مشاهدة تکون بالقلب دون العین )) : فلا یکون محالا . و لا یشرط له هذه 
الشرائط السابقة مع آأنه اختلف ی جوازه . فقیل: خیال و مثال . و علیه آسئلة 
سوفسطائية لا یعباً بها . هذا ما حررته ی هذا القام بعون اللک العلام . 

البحث في آن اللّه تعالی خالق لا نعال العبادو الا ختلااف فیه 

آقول توطنه و تمهیدا : یتکلم علی آفعال العباد نی علم التوحید والصفات من 
جهة کونها مخلوقة للّه سبحانه و مخلوقة للعباد. والافعال اضطراربة : مثل حرکة 
الخمعاء . والعروق النابضة . و حرکات القلب . و حرکات الارتعاش . و اختياربة : مثل 
القیام والقعود . و لا خلاف بین آحد ی آن الفعال الاضطراربة مخلوقة للّه سبحانه 
وحده لا دخل لاحد غیره ی وجودها . واختلف العقلاء ی افعال اختياربة . مل هي 
مخلوقة للّه سبحانه و یصدرها العبد بنفسه علی وجوه : فقال شیخ مشایخ الحنفية 
آبو منصور الاتريدي و شیخ مشایخ الشاعرة آبو الحسن اشعري : ان أفعال العباد 
کلها واقعة بقدرة اللّه سبحانه مخلوقة له . و لا تأثیر لقدرة العبد في مقدوره صلا و 
رأسا ؛ بل القدرة والقدور واقعان بقدرة اللّه سبحانه . قال الامام الفخر الرازي ف " 
آرعینه " لا تأثیر لقدرة العبد ی الفعل . و ی صفة من صفات الفعل ؛ بل اللّه تعای 
یخلق الفعل و یخلق قدرة متعلقة بذلک الفعل . و لا تأثیر لتلک القدرة البتة نی ذلک 
الفعل . و هذا قول آبی الحسن الاشعري . و قال جمهور العتزلة : لن الافعال 
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ااختيارية من جمیع الحیوانات بخلقها لا تعلق لها بخلق اللّه سبحانه . و مذه افعال 
واقعة بقدرة العباد وحدها علی سبیل الاختیار لا علی نعت لایجاب . و اختلفوا فیما 
بینهم آن اللّه سبحانه مل یقدر علی آفعال العباد . فقال آبو علي و آبو هاشم : لا 
یقدر . و قال آبو الهذیل و آبو الحسین : یقدر. و مو القیاس علی اصولهم ؛ لانه قادر 
بذاته . فیجب آن یکون قادرا علی کل مقدور . و قال لمام الحرمین و آبو الحسین و 
الفلاسفة : ان آفعال العباد واقعة بقدرة خلقها ال سبحانه نی العبد ؛ فانه سبحانه 
بوجد ی العبد القدرة والارادة . ثم تلک القدرة والرادة توجبان وجود القدور . و قال 
جماعة : انها واقعة بالقدرتین معا . ثم اختلفوا فقال آبو !سحاق السفرائني : ان 
الوثر نی فعال العبد قدرة اللّه سبحانه. و قدرة العبد بمعنی آن قدرة العبد لا تتمکن 
من التأثیر الا اذا آمدتها قدرة اللّه سبحانه بالاعانة . و آفاضت علیها القوة علی 
التأثیر. و لیس مراده آن کلا من القدرتین مستقل بقیام التأثیر . فما قال بعض 
العلام. قال تاذ : القدرتان جمیعا متعلقتان بالفعل نفسه . و لا بأس عنده من 
اجتماع الوثرین علی آثر واحد لا یقوله عاقل فضلا عن الستاذ . و قال القاضي 
الباقلاني : قدرة اه تعالی تتعلق باصل الفعل . - يعني ذات الفعل - و قدرة العبد 
تتعلق بصفته : يعني لیس لقدرة العبد الا التأثیر في آوصاف الفعل بکونه طاعة أو 
معصية آو نحو ذلک من الاوصاف التي لا توصف بها آفعاله سبحانه مثلا لطم وجه 
الیتیم للتأدیب آو للایذاء . فان الحدث نفسه حاصل بقدرة اللّه سبحانه . و آما 
وصفه و کونه طاعة ی حال التأدیب و معصية نی حال الایذاء . فبقدرة العبد و 
تأثیره . فهذا تفصیل مذاهب الناس نی مذه السئلة . و نحن نورد لاستدلال طذهب 
أمل الحق . أقول: ما فرغ الصنفٌ عن مباحث الذات و صفاته . شرع في بیان أفعال 
العباد. فقال : 


المعتز لیقو لون : آن العبد خالق لأفعاله 
(( و النّه تعالی خالق لأفعال العباد من الکفر و یمان و الطاعة و العصیان )) : 
يعني موجد لذوات آفعال العباد من الافعال الاخضطراربة والاختياربة مع صفاتها . 


الجواهرالبهیةعلی شرح العاند ال فیة(الجزء لثاني) ۳ 
لا کماذغفت العترله: ان آلهیت,حالی لاقعاله: او قد کات 
وائل منهم یتحاشون عن اطلاق لفظ الخالق و یکتفون بلفظ 
الوجد و الخترع و نحو ذلک . و حین رأی الجبائی و آتباعه آن 
معنی الکل واحد . و هو الخرج من العدم ای الوجود تجاسروا 
علی اطلاق لفظ الخالق . و احتح امل الحق بوجوه : اول : آن 
العبد لوکان خالقا لأفعاله لکان عالا بتفاصیلها ضرورة آن ایجاد 
الثيء بالقدرة و ااختیار لا یکون الا کذلک : واللازم باطل فان 
الشيء من موضع ال موضع قد یشتمل علی سکنات متخللة ۳ 

(( لا کما زعمت العتزلة آن العبد خالق لأفعاله )): يعني آن العبد یوجد فعله . و مو 
مستقل بایجاده بقدرته واختیاره . فهو مخلوق له . (( و قد کانت الاوائل منهم یتحاشون 
عن اطلاق لفظ الخالق )) : قال ابن آبي شریف : و قد کانت الاوائل من العتزلة کواصل 
بن عطاء و عمرو بن عبید لقرب عهدهم باجماع السلف . علی أنه لا خالق الا اللّه ! (( و 
یکتفون بلفظ الوجد والخترع و نحو ذلک )) : مثل البدع واللحدث و الصانم (( و حین ری 
الجباني و آتباعه )) : و ابنه آبو ماشم و آشیاعه (( آن معنی الکل واحد و هو الخرج من 
العدم ال الوجود تجاسروا علی (طلاق لفظ الخالق )) : والعجب ! یقولون : ان العباد 
یفعلون و یقدرون ما لم یقدره الّه سبحانه ۰ و یقدرون علی ما لم یقدر علیه . فقد جعل 
لهم من السلطان و القدرة و التمکن ما لم یجعله للرحمن تعای ال سبحانه عن قول أمل 
الزور و البهتان والافک و الطفیان . و کیف یجوز آن یکون لهم من الفعل و التقدیر و 
القدرة ما لیس لربهم . من زعم ذلک فقد عجز الله سبحانه . و مذا من آقبح الغلط قال 
له سبحانه : ( یفعل مایشاء 4. و قال  :‏ فعال لایرید #. و قال : 2 خلاق علیم ) . 


واحتج آهل الحق بو جوه صن العقل و النقل 
(( واحتج أمل الحق بوجوه )) : من لادلة العقلية و السمعية . و الادلة العقلية: 
منها : لو صلحت القدرة الحادئة لایجاد الفعل لصلحت لایجاد کل موجود من 


اج اهر البهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)] ۱ ۲ص 
الجوامر و عراض و بطلانه آظهر . و منها : ان فعل العبد نقسه ممکن . و کل 
ممکن مو مقدور اللّه سبحانه . و لا شيء مماً هو مقدور اللّه سبحانه بواقع بقدرة 
العبد . آما القدمة اگوی فظاهرة . و آما الثانية فمّا علمت نی بحث قدرته من 
شمول قدرته للممکتات بأسرما . و آما الثالثة فلانه یمتنم اجتماع القدرتین موثرتین 
علی مقدرواحدٍ . و منها : آن نسبة ذاته العاي ٍل جمیع المکنات علی السوية . فیلزم 
آن یکون اللّه سبحانه قادراً علی جمیم المکنات . و آن یکون قادراً علی جمیم 
الفتورانته.و علن ففتووات العباد. فقو خلک: القنفن آما. ان یقع بمجموء 
القدرتین أعني قدرة اللّه و قدرة العبد . و اما آن لا یقع بواحدة منهما ۰ و ما آن یقع 
باحدی القدرتین دون الخری . و هذه الاقسام الثلائة باطلة بعین الدلیل الذي 
قدمناه ی مسئلة التوحید . فوجب آن لا یکون العبد قادراً علی الایجاد والتکوین . و 
منها : لو کانت قدرة العبد صالحة للاایجاد . فاذا آراداللّه سبحانه تسکین جسم . و 
قدّرنا آن العبد آراد تحریکه . فاما آن یقم مرادهما . فیلزم جمم النقیضین . آو لم 
یقم مراد واحد منهما . فیلزم رفع النقیضین ۰ آویقع مراد آحدهما دون الاخر . فیلزم 
الترجیح بلا مرجح . لا قدرةاللّه سبحانه وان کانت آعم من قدرةالعبد . لکنهما 
بالنسبة ال هذا القدور متساوبان ی 1استقلال بالتأثیر في ذلک القدور الواحد . و 
البُيء الواحد وحدة حقيقية لایقبل التفاوت . فاذ القدرتان بالنسبة ال اقتضاء 
وجود هذا اللقدور علی السوية ۰ |نما التفاوت ی آمورخارجة عن مذا العنی يعني : 
نما التفاوت نی آن قدرةَاللّه سبحانه متعلقة بما لا نهاية له . و قدرة العبد متعلقة 
بالتناهی لا یقدح ی ذلک التساوي . فثبت آن قدرة العبد لو کانت صالحة للایجاد . 
یلزم حد مذه الاقسام الثلائة . فلزم القطع بأن قدرة العبد غبر صالحة للایجاد 
والتکوین . و فیه نظر: یقع مراد اللّه دون مراد العبد عند اجتماع القدرتین . و لا 
نسلم آن القدرتین متساوبتان ی الاستقلال بالتأثیر ي ذلک القدور . بل هما 
متفاوتتان نی القوة و الضعف . و لذلک یقدر قادر علی حرکة شاقه ی مدة لایقدر 
قادر آخر علیها ی تلک الدة . و لوکانت القدرتان متساوبتین لکانت القدورات 


: 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد اللسفید (الجزء الثاني)] ۱ 2۳ 
متساوية . و لیست کذلک . و آیضاً الضعیف ریما یقدر بالاستقلال تا یقدر 
علیه القوي . و القوي یقدر علی منعه من ذلک الفعل و هو لا یقدر علی منع القوي . 
و مذا الدلیل ماخوذ من دلیل التمانع ی ابطال کون ۷ له آکثر من واحد و هناک 


یتمثی . لان الهة تفرض متساوبة ی القدرة بلا تفاوت و مهنا لا یتمثی . فافهم . 


الو جوه‌العملیة 

(( ول )) : يعني من الوجوه العقلية (( آن العبد لوکان خالقاً لأفعاله لکان 
عالا بتفاصیلها )) : (ن العبد غیر موجد لافعال لنفسه . و لو آوجد أفعال نفسه 
لکان عالا بتفاصیلها ؛ لن الخلق و الایجاد یستدعیان العلم بالخلوق . قال اللّه 
سبحانه  :‏ آلایعلم من خلق # . و لو جاز الایجاد بالاختیار من غیر العلم ۰ بطل 
دلیل |ثبات عالية اللّه سبحانه . (( ضرورة آن ایجاد الم بالقدرة والاختیار لایکون 
الا کذلک )) : يعني لایجاد مع القدرة و لاختیار مستلزم للعلم ۰ و ذلک بأن 
الجزئیات النفصلة الحاصلة بالفعل . الصادرة من الفاعل بالقصد و ااختیار. 
وجب آن تتحقق بقصد جزئي . و القصد الجزئي مشروط بالعلم الجزئي فیلزم أنه 
لو کان موجداً لفعاله باختیاره لکان عالاً بتفاصیلها . و آیضاً فان کل فعل من 
آفعاله یمکن وقوعه منه علی وجوه متفاوتة . و وقوع ذلک الفعل بذلک القدار 
یصح وقوعه آزید منه و آنقص منه . فوقوع ذلک القدار دون ما مو آزید منه و دون 
ما مو آنقص منه . لقصده الیه و اختیاره ایأه مماً تشهد ضرورة ۰ ضرورة العقل 
بأنه يقتضي علمه بتفاصیله . فثبت آن العبد لوکان موجداً لآفعال نفسه . لکان 
عالاً بتفاصل آفعال نفسه . و مذا مو معنی قوله سبحانه : ۶ ۷ یعلم من خلق 
ومو اللطیف الخبیر # ۰ (( و اللازم باطل )) : يعني علم العبد بتفاصیلها ظاهر 
البطلان (( فان الْثّي من موضع ال موضع )) : هذا نظیر الأفعال الظاهرة (( قد 
یشتمل علی سکناتٍ متخللة )) : واقعة نی خلال حرکاته . 


الجواهرالبهیة علی شرح العقاندالشسفیة (الجزء لكاني) 6 تس 
ی و علی حرکات بعضها آسرع و بعضها آبطاً ولا 
شعور للماشي بذلک و لیس مذا ذمولا عن العلم . بل لو سئل لم 
یعلمء و مذا نی آظهر آفعاله . 

و آما |ذا تأملت ی حرکات آعضائه نی الثيء و النخذ و البطش و 
نحو ذلک ومایحتاج الیه من تحریک العضلات و تمدید الاعصاب . 
فالمر آظهر . الثانی النصوص الواردة ی ذلک کقوله تعالی واللّه 
خلقکم و ما تعملون آي عملکم علی آن ما مصدرية . لثلا بحتاج ای 
شرفت الضیمار آو,معمولک غاین: آن .ها وله و پشتمل. و فهال؛ 
لْنا اذا قلنا : آفعال العباد مخلوقة له تعالی آو للعبد لم نرد 
بالفعل العنی الصدري الذی هو ۷ایجاد و الابقاع . بل الحاصل 
بالصدر الذي هو متعلق الایجاد و اایقاع . آعی ما تشاهده من 
الحرکات و السکنات . و للذمول عن مذه النكتة قد یتومم آن 
ااستدلال بالاية موقوف علی کون ما مصدرية . و کقوله تعال : 
#خالق کل شی 4 أي ممکن بدلالة العقل . و فعل العبد شيء ؛ و 
کقوله تعالی : #آفمن یخلق کمن لا یخلق نی مقام التمدح 
بالخالقية و کونها مناطا 7ج 


(( و علی حرکاتٍ بعضها آسرع و بعضها أبطاً و لا شعور للماشي بذلک)): 
يعني بأفعاله من الحرکات و السکنات ۰ فنقول : (ن النملة اذ تحرکت بحركة 
بطيئة فذاک ؛ لأنها تحرکت نی بعض الحیان . و سکنت نی بعضها . و معلوم 
آنه لیس عند التملة خبر من کمية عدد تلک الاحیان . و لیس عندها خبر من 
آنها سکنت ههتا و تحرکت . بل الحال ی الادمي الذي هو أعقل الحیوانات . 


-- الجواهرالبهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۶ ۲ ثِ_- 
تک فاقه اف سقی فلا شک آن مضه ابطا مه رکه اقا و دیف 
سلک ی بعض الاحیان و تحرک نی بعضها . و هذا الذي مو أعقل الخلق لو 
آراد آن یعرف آنه آين سکن و آين تحرک . لم یعرف . فثبت آن العبد غیر 
عالم بتفاصیل آفعال نفسه (( و لیس هذا ذمولا عن العلم . بل لو سئل لم 
یعلم )) : يعني لا یقال : انه عالم بها غاية اهمر أنه ذامل عنها . لته لو صح 
ذلک لاستشعر بها عند السوال . (( و هذا نی آظهر أفعاله )) : هو الحرکة 
الظاهرة نف عضاء الظامرة (( و آما (ذا تأملت ی حرکات أعضائه ی الثي و 
الخذ و البطش و نحو ذلک )): يعني من التصرفات الواقعة نف البدن بلا علم 
صاحبه (( و ما یحتاج الیه من تحریک العضلات و تمدید عصاب و نحو 
ذلک )) : من الرباط و تاد . (( فالامر آظهر )) يعني عدم العلم بتفاصیلها 
للقطم بأن أحدا منا لا یعرف ذلک ؛ بل لا شعور بوجود العضلات و 
اعصاب. و توقف الحركة علی تمدیدها الا لعلماء التشریح . فسبحان الّه 
الخفي بذاته و الظاهر بصفاته و آیاته . فتفکر . 
الو جوه النتلیه 

(( الثاني )) : و من الوجوه السمعية (( التصوص الواردة )) : الایات 
القرآنية القاطعة نی کتاب اللّه سبحانه (( نی ذلک )) : في آن اللّه سبحانه 
خالق للافعال . و ذلک لاهن القدرة القديمة متعلقة بساثر الحدنات و 
آقدار العبد . لایخرج القدیم مما کان علیه . و لایجاد عبارة عن افادة 
الوجود . و کل موجود مستند لٍل ایجاد الباري سبحانه من حیث الوجود. 
والوسائط معدات لا موجدات (( کقوله تعال )) : و من النتصوص القاطعة 
قوله سبحانه : 

والّه خلقکم و ماتعملون : الاستد لال منها بو جهین 

(( ۶ والته خلقکم وما تعملون » فنسب الخلق ال ذاته العلي ۰ و هذا 

تص جلي آنه سبحانه خلق آفعال العباد . (( علی آن ما مصدرنة )) : و حین 


-- الجواهرالبهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۶ ۲ ِ 
اذ جعلت ما مصدرية فالاستدلال بها ظاهر للتصریح بأن العمل ات 
مخلوق . (( لثلا یحتاج ای حذف الضمیر )) : فیستغی عن تقدیر الضمیر 
الحذوف لو جعلت موصولا اسمیا . و العنی علی الصدربة : و اه تعالی خلق 
ذواتکم و خلق عملکم آو معمولکم . (( علی آن ما موصولة )) : و یکون 
التقدیر : و خلق الذي تعملونه . فحذف العائد النصوب بالفعل . و الحاصل : 
و صرح التصوص في (ثبات مذهب آأمل الستة و الجماعة قوله سبحانه : 
والّه خلقکم وماتعملون : سواء جعلنا ما مصدرية آو موصولة- (( و یشمل 
4فعال )) : ان الوصول الاسمي من آدوات العموم ۰ فیشمل "قعال طاعات 
کانت و معاصي . (( لنا (ذا قلنا : آفعال العباد مخلوقة )) و هو مذهب آأمل 
السنة و الجماعة . (( آو للعبد )) : و هو مذهب العتزلة القدرية الجوسية . 
((لم نرد بالفعل العنی الصدري الذي هو الایجاد و اایقاع )) : لأنا (ذا قلنا : 
آفعال العباد مخلوقة . لم نرد بالفعل العنی الصدري الذي هو نفس الایجاد 
والايقاع . لانه آمر اعتباري لا وجود له في الخارج فلا یتعلق به الخلق . (( بل 
الحاصل بالصدر الذي هو متعلق الایجاد والایقاع أعني ما نشاهده من 
الحرکات والسکنات )) : يعني بل الراد به العمول . و هو الشاهد من 
الحرکات و السکتات ؛ کما لو جعلتاها موصولة ۰ و هو موضع النزاع . لا 
العتی الصدري . و الحاصل : الاستدلال بما الصدرية بتاء علی !رادة الحاصل 
بالصدر . لآن امر الاعتباري لا وجود له فلا یتعلق به الخلق يعني فلا یکون 
مخلوقا (( و للذهول عن هنه النكتة قد یتوهم آن ۲ستدلال بالاية موقوف 


علی کون ما مصدربة )) : يعني قد یتوهم محمود الخوارزمي و غیره منهم آن 
الاستدلال لا یتم الا بجعلها مصدربة . نظنه آن موضع التزاع هو الافعال و 
هي مهای یر : 
الاستد لال بقو له تعالی : خالق کل شي. 
(( و کقوله تعای )) : يعني من النصوص القاطعة قوله سبحاته : 


---الجواهرالبهیةعلی شر ح العقائد السفیة (الجزء القاني) 5 5 ِ 
((#خالق کل شیْ 4 آي ممکن)) : لان القتضی للقادرية هو الذات لوجوب 
(سناد صفاته ی ذاته . و الصحح للمقدورية هو الامکان ؛ لگ الوجوب و 
اامتناع الذاتیین یحیلان القدوربة . و نسبة الذات ٍل جمیع المکنات نی 
اقتضاء القادربة علی السواء ۰ فاذا ثبتت قدرته علی بعضها ثبتت قدرته علی 
کلها . و الا لزم التحکم . فوجب (ضافة خلقها الیه سبحانه آنه لا خالق 
سواه . و انما قلنا : و اللصحح للمقدورية هو الامکان ؛ لاْن القدرة و اکچرادة لم 
تتعلقا بالواجب و الستحیل لان القدرة و الارادة مما کانتا صفتین موثرتین ۰ و 
من لازم الاثر آن یکون موجودا بعد عدم . لزم آن ما لا یقبل العدم أصلا 
کالواجب لا یقبل آن یکون آثرا لهما . و الا لزم تحصیل الحاصل . و مالا یقبل 
الوجود أصلا کالستحیل لایقبل أیضاً آن یکون آثراً لهما . و الا لزم قلب 
الحقائق برجوع الستحیل عین الجائز . فلا قصور أصلا في عدم تعلق القدرة 
و الارادة القدیمتین بالواجب و الستحیل :؛ بل لو تعلقتا بهما لزم حینئذ 
القصور . لانه یلزم علی مذا التقدیر الفاسد آن یجوز تعلقهما بعدم 
آتفسهما؛ بل و بعدم الذات العلية و بثبوت الثلومية لن لا یقبلها من 
الحوادث . و سلبها عمن تجب له و هو الباري سبحاته - و ی تقص و فساد 
آعظم من هذا . و بالجملة ! فذلک التقدیر الفاسد یوّدی ال تخلیط عظیم 


لایبقی معه شثيء من یمان و لاشيء من العقلیات أصلاً . و لخفاء مذا العنی 
علی بعض الغبیاء من البتدعة صرح بتقیض ذلک . فنقل عن ابن حزم آأنه 
قال نی " اللل والنحل ": ٍنه سبحانه قادر آن یتخذ ولداً ؛ اذ لو لم یقدر علیه 
تکان عاجرا . فانطر ژل احتلال عقل مدا البتدع + کیف غمل عما پلزم علن 
هذه القالة الشنیعة من اللوازم اللتي لا تدخل تحت وهم !!؟ وکیف ! ان 
العجز نما یکون لوکان القصور جاء من ناحية القدرة ۰ آما ذاکان لعدم 
تعلق القدرة ؛ فلا یتوهم عاقل آن هذا عجز . فتأمل و لا تغقل . (( بدلالة 
العقل )) : فانه یحکم بأن الواجبات والمتنعات غیر مخلوقة (( و فعل العبد 


ثيء )) : آورد علیه آن الذية قدخص منها الواجب و صفاته ۰ والعام 
الخصوص منه البعض لایبقی حجة أجاب عته بعض افاصل بأنه لم یخص 
منها شيء . اٍذ التخصیص !خراج ما تناوله اللفظ . و آأمل اللسان یفهم منها 
آن الواجب الوجود و صفاته غیر داخلة أصلا . فافهم . 


الاستد لال بقو له تعالی: افمن یخلق کمن لایخلق 
(( و کقوله تعال )): يعني و من التصوص القاطعة قوله سبحانه : « آفمن 
یخلق کمن لایخلق » . و قوله : # هل من خالق غیر اللّه » و قوله : ام 
جعلوا له شرکاء خلقوا کخلقه 4 ارونی ماذا خلقوا من الارض آم له شرک نی 
السموات والارض » وغیرها من الایات البینات الواضحات في مقام ابطال رأي 
اللشرکین في تجویز الاألومية لغیره سبحانه (( في مقام التمدح بالخالقية 
وکونها متاطا )) ی 


الجواهرالبهیة علی شرح العقاندالشسفیة (الجزء لكاني) - 
......... لاستحقاق العبادة لا یقال . فالقائل بکون العبد خالقا 
لافعاله یکون من الشرکین دون الوحدین ؛ لاتا نقول : آلاشراک 
هو (ثبات الشریک في الالومية بمعنی وجوب الوجود کما 
للمجوس : آو بمعنی استحقاق العبادة کما لعبدة الاصنام . و 
العتزلة لا یثبتون ذلک بل لا یجعلون خالقية العبد كخالقية اللّه 
تعالی لافتقاره یل /سباب و الالات القي هي بخلق الّه تعالی الا آن 
مشایخ ما وراء النهر قد بالغوا ی تضلیلهم ی هذه السئلة . حتی 
قالوا : ان الجوس آسعد حالا منهم ؛ حیث لم یثبتوا الا شریکا 
واحدا . والعتزلة یثبتون شرکاء لا تحصی . ی 


(( لاستحقاق العبادة )) : يعي بأنه سبحانه الخالق الذي یستحق العبادة لا 
غیره . فمعی لاية : ما ينبغي لکم التسوبة بین من یصدر عنه حقيقية الخلق و من 
لایصدر عنه ذلک نی ُيء . ففیها حذف الفعول و تنزیل الفعل منزلة اللازم للدلالة 
علی آن مناط الدح و استحقاق العبادة |نما هو نفس الخلق . 


جمهور المعتز لةیقو لون بکون العبد خالقا لفعاله, آقول : هم 
المشر کون في الر بوبیة و اللوهیه 
(( لایقال فالقاتل )) : قائله جمهور العتزلة (( بکون العبد خالقا لافعاله یکون 
من الشرکین دون الوحدین )) : يعني آنه کان یجب آن یعد العتزلة بمذمبهم هذا من 
الشرکین دون الوحدین ؛ مع آنا لانکفرمم (( لاتا نقول : الاشراک مواثبات الشریک 
ی لومية بمعنی وجوب الوجود کما للمجوس )) : فانهم یعتقدون الهین : یزدان 
خالق الخیر . و آمرمن خالق الشر ((آو بمعی استحقاق العبادة کما لعبدة الصنام)): 


لجواهرالبهية علی شر ح العقائد الدسفید (الجزء الكاني)] ۰ 
قالوا : * ما نعبدهم الا لیقریونا ای اللّه ژلفی » و یشفعوا لنا و ینالنا 
بسبب قربهم من اللّه و کرامته لهم . قرب و کرامةٌ : کما هو العهود نی الدنیا من 
حصول الکرامة و الزلفي ؛ ممن یخدم آعوان اللک و آقاربه و خاصته . و الکتب 
«لهية کلها من آولها ال آخرها تبطل هذا الذهب و ترده و تقبح آهله . و تنص 
علی آنهم أعداء ال سبحانه . و جمیع الرسل و تبیاء - صلوأت اللّه علیهم - 
متعفون: بان فلگاسق ولمم ال اخهم دروما تکاله ستابه‌ دمن امه ۷ 
بسبب هذا الشرگ » و من أجله (( و للعتزلة لا بتبتون ذلک ۰ بل لا یجعلون 
خالقية العبد كخالقية اللّه سبحانه لافتقاره ال اللسباب والالات اللتي هي بخلق 
الئه تعای )) : آقول : و ار لیس کذلک ما قال : قدس سره ؛ بل مولاء هم 
اللشرکون في الربوبية و الاألومية . 


المجوس جعلوا للعالم ربین : یز دان و اهر من اوالنور و النطلمة 

قال الشیخ تقي الدین القريزي ی " تجرید التوحید من الشرک " : الشرک به 
تعالی في الربوبية کشرک من جعل معه خالقا آخر؛ کالجوس و غیرمم . الذین یقولون 
بأن للعالم ربین : آحدهما خالق الخیر . ویقولون بالفارسية -یزدان- و الآخر خالق 
الشر . و یقولون له الجوس بلسانهم - امرمن . و من ضاماهم من القدربة . و 
الربوبیه سبحانه للعالم الربوبية الكاملة الطلقة الشاملة تبطل آقوالهم ؛ لها 
تقتضي ربوبیته لجمیع ما فیه من الذات و الصفات و الحرکات و الافعال . و حقيقة 
قول القدربة الجوسية : آنه تعای لیس ربا لأفعال الحیوان و لا تناولها ربوبیته . اذ 
کیف یتناول مالا یدخل تحت قدرته و مشیئته و خلقه . و لهذا شبههم الصحابةً 
بالجوس کما ثبت عن ابن عمرّ وابن عبامقّ . و قد روی آمل السنن فیهم ذلک 
مرفوعا آنهم مجوس مذه اهمة . و لفظ رواية عبداله بن عمر عند أبي داود و غبره 


عن النی‌قٍ قال :" القدربة مجوس مذه المة ان مرضوا فلا تعودوهم . و ان ماتوا 


لجواهرالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)1 ۱ ۱ تِثٍِِ 
فلا تشهدوهم . قال الامام الخطابي في شرح هذا الحدیث نی " معالم السنن " انما 
جعلهم مجوسا لضاهاة مذهبهم مذامب الجوس في قولهم باصلین - و هما : 
النور و الظلمة - یزعمون آن الخیر من فعل النور ۰ و الشر من فعل الظلمة . و 
کذلک القدربة یضیفون الخیر ی اللّه و الشر ال غیره . و الّه سبحانه و تعالی خالق 
الخیر و الشر لا یکون مُيء منهما الا بمشیئته و خلقه الشر شرا ی الحکمة کخلقه 
الخیر خیرا . فان المرین جمیعا مضافان الیه خلقا و ایجادا. و ای الفاعلین لهما 
فعلا و اکتسابا . و قال الحافظ النذري : هذا منقطع آبي حازم سلمة بن دینار لم 


یسمع من ابن عمر . و قد روی هذا الحدیث من طرق عن ابن عمر لیس منها 
شيء یثبت . آقول : و قد تعقبه الحافظ ابن حجر . وقال : هذا الحدیث حسنه 


الترمذي ً و صححه الحاکم و رجاله من رجال الصحیح . 


مشانخ ماوراء النهی یقو لون: آن المعتز له اصل من المجوس 

(( الا آن مشایخ ما وراء النهر قد بالغوا ی تضلیلهم ی مذه السئلة حت قالوا : 
ان الجوس آسعد حالا منهم : حیث لم یثبتوا الا شریکا واحدا . و العتزلة یثبتون 
شرکاء لا تحصی )): آقول : لیس کذلک . قال الشیخ آبو الحسن نی " ابانة " نی الرد 
علی العتزلة : و یقال لهم : آلیس الجوس آثبتوا آن الشیطان یقدر علی الشر الذي لا 
یقدر له عز وجل علیه . فکانوا بقولهم مذا . کافرین . فلابد من " نعم " .یال لهم : 
فاذا زعمتم آن الکافرین یقدرون علی الکفر والئه عزوجل لا یقدر علیه . و مذا مما 
ینبهه الخبرعن رسول الّه قلْ: " آن القدرية مجوس مذه الامة ". و انما صاروا مجوس 
هذه الممة : لجنهم قالوا بقول الجوس . و القدري هو من یثبت القدر لنفسه دون ربه 
عز وجل . و آنه یقدر علی آفعاله دون خالقه . و کل العتزلة قدربة . و لیست کل 


قدربة معتزلة تعوذ باللّه من الخذلان . 


الجواهرالبهیة علی شرح العقاندالدسفیة (الجزء الشاني) تثِثپٍِِ« 
و 
الاثي و بین حركة الرتعش . آن الولی باختیار دون الثانية . و 
بانه لو کان الکل بخلق اللّه تعالی لبطلت قاعدة التکلیف و الدح و 
الذم و الثواب و العقاب و هو ظاهر. 0 


احتجت المعتز لة بالمعقول والمنقول 

(( و احتجت العتزلة )) : علی آن آفعال العباد باختیارها بالعقول و النقول . ما 
العقول - فمنه - : (( بأنا نفرق بالضرورة بین حركة الاشي و بین حركة الرتعش . آن 
لول بالاختیار دون الثانية )) : ان بداهة العقل تفرق بین بعض الفعال و بعضها 
خر . و ذلک انا نشاهد الفرق البعید بین حركة الرتعش و بین حرکكة الاي . و 
معنی مذا آن الافعال التي مصدرما العبد علی ضریین : آحدهما : ما یحدث قسرا 
عنه. و لا اختیار له فیه . و مثاله حركة الرتعش . و ثانیهما : ما یحدث باختیاره و 
قصده و ارادته . و ذلک كالبثي فحیث ورد النص یفید آن الّه سبحانه یخلق آفعال 
العباد . وجب حمله علی آحد مذین النوعین : و هو ما یحدث قسرا بلا ارادة و 
اختیار. - و منه - : (( و بأنه لو کان الکل بخلق الّه تعایی لبطلت قاعدة التکلیف )) . 
لو صح القول بأن الئه سبحانه هو الخالق لجمیع الافعال لبطلت قاعدة التکلیف 
التفق علیها . و هي آن ما وقع به التکلیف یکون اختیاربا . فوجب آن لایکلفه اللّه 
سبحانه بثيء من الوامر و النواهي . لانه لا یعقل آن یکلف القادر الحکیم العاجز 
الجبور الذي لیس نی مُکنته آن یعمل - و منه - : (( و الدح و الم و الثواب و 
العقاب)) : و لو صح بأن الّه سبحانه هو الخالق لجمیع ۷فعال لزم بطلان القول 
بالثواب و العقاب و الدح و الذم . اِذ کیف یثاب و یعاقب و یمدح و یذم علی ما لم 
یفعله ؟!!! و لم یکن من فعله و عمله . و مذه اللوازم باطلة . فیطل ما يوّدي الیها 
و مو آن یکون اللّه سبحانه خالقا لجمیع آفعال العباد . فثبت نقیضه . و هو آن العبد 
خالق لافعال نفسه الاختياربة . 


|الجواهرالهیةعلی شر ح العقائد الدسفیدة (الجزء اكاني) تثِثِ« 
تس و لفات ای دلگ انا سوه غان. تیه 
القاتلین بنفي الکسب و لاختیار أصلا . و آما نحن فنثبته علی 
ما نحققه ان شاء اللّه تعال . و قد یتمسک بأنه لو کان خالقا 
لفعال العباد لکان هو القائم و القاعد و الاکل و الشارب و 
الزاني و السارق ای غير ذلک ۰ و هذا جهل عظیم ؛ لان 
التصف بالشيء من قام به ذلک البُيء لا من آوجده . آو 
لایرون آن اللّه تعالی هو خالق للسواد و البیاض و سائر 
الصفات نی الاجسام و لایتصف بذلک . و ریما یتمسک بقوله 
تعالی : ۶ فتبارک اللّه احسن الخلقین #4 . «و اذ تخلق من 
الطین كهينة الطیر #4. و الجواب آن الخلق خهنا بمعنی التقدیر؛ 
العباد کلها بارادته مشیته تعاللی و تقدس ۳[ 


الجواب عن الو جوه الثلاته العلية 

(( و الجواب )) عن هنه الوجوه الثلائة : (( آن ذلک انما یتوجه علی 
الجبرية القائلین بنفي الکسب و الاختیار أصلا و آما نحن فنثبته علی ما 
تحققه)) : ان هذه الادلة نما تتم لو کنا لا نثبت للعبد شینا آأصلا کالجبرية 
الخالصة . آما نحن القائلین بکسب العید و اختیاره . فلا تکون قاعدة 
التکلیف باطلة لوجود اختیار من العبد ؛ ل الأفعال صادرة عنه باختیاره . 
فیصح التکلیف ؛ لیختار ما گلف به . و یستحق الدح و الذم و الثواب و 
العقاب لاختیاره الفعل ۰ و ما فهمتم آن معفی تعلق القدرة بالثشيء یتحصر نی 
تأثیرها فیه و اختراعه له هو غیر مسلم . فتدبر . (( و قد یتمسک )) : و استدل 


بعض العتزلة علی بطلان آن اللّه سبحانه موجد لجمیم آفعال العباد (( بأنه 


-- الجواهرالبهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۳۹ ۲ ِ_- 
لو کان خالقا لأفعال العباد لکان هو القائم و القاعد و الاکل و ار 36 
لو کان الکل بخلق الله سبحانه لزم اتصاف الباري سبحانه بالقيام و القعود و 
کل و الشرب؛ لانه هو الفاعل لها (( والزاتي والسارق ال غیر ذلک )) : يعني 
بآن من آفعال العباد قبائح . لا یجوز آن یخلقها النّه سبحانه . آجاب عته 
قدس سره بقوله : (( و هذا جهل عظیم )) : و غباوة شدیدة (( لا التصف 
بالبُيء من قام به ذلک الشيء لا من آوجده )): هذا جواب عن الاول . و 
معناه آن الاتصاف یعتمد القیام بالتفس لاالفعل التصف بالثيء . و هو 
الذي یقوم به ذلک الثيء لا من آوجده . و شنم علی العتزلة : لأنهم لم 
یفرقوا بین خالق المُيء و التصف به . و الجواب عن الثاتي بأن القبیح فعل 
القبیح لا خلقه . آلا یرون اللّه سبحانه هو الخالق لاأصل القبائح بالاتفاق -- 
و مو الشیطان -- مع آن خلقه أعظم قبحا لو سلم لهم آن خلق القبیح قبیح 
(( آو لا یرون آن اللّه تعالی هو خالق للسواد و البیاض و سائر الصفات نی 
ابخجسام و لا یتصف بدلک )): هذا رد علی سبیل الزام ۰ و حاصله : آن اللّه 
سبحانه لاجسام و الاعراض . و لا یتصف بشيء منها . 


اسند لال المعنز لة بالمنقول الد لیل الأول 
(( و ریما یتمسک بقوله تعالی )): و آما التقول فمنه قوله سبحانه : 
((فتبارک اللّه آحسن الخالقین )) : و قوله سبحانه : (( و اٍذ تخلق من الطین 
كهينة الطبر )) : وجه الاستدلال بالاول آنه یدل علی کثرة الخالق و وجه 
استدلال بالثاني آنه یدل علی آن عیسی بن مریم علیه السلام خالق ۰ و 
بالجملة افیکون العبد خالقا لأفعاله الاختيارنة . 


و الجواب آن الخلق ههنا بمعنی التشر بر 
((والجواب آن الخلق مهنا بمعنی التقدیر)) : و جاب عنه بعض الدققین 
آن الحق سبحانه ما آضاف الفعل ال العبد الا لکونه سبحانه هو الفاعل 
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حقيقة من خلف حجاب الجسم .فلم یکن الفعل الا للّه سبحانه غیر آن 


من عبادالله سبحانه من آشهده ذلک . و منهم من لم یشهده ذلک . قال 


اللّه سبحانه : 3 قمنهم من دی اللّه و منهم من حقت علیه الضلالة ‏ . 
آماً القسم الذي لم یتحقق علیه الضلاله . فهو الذي حار و لم یدر . و هم 
القائلون بالکسب . و آماً من حقت علیه الضلالة ۰ فهم القانلون بخلق 
اخفعال لهم . 


الد لیل الثانی و الجو اب عنه 

و منها : الایات اللتي أضافت لفعال ال العباد ۰ و علقها بمشیئتهم 
کقوله سبحانه : # فویل للذین یکتبون الکتاب بآیدیهم )» . و قوله : # فمن 
شاء فلیومن و من شاء فلیکقر # . و قوله : # اعملوا ما شئتم 4 . و قوله : 
#فمن شاء ذکره # . و قوله : # ان یتبعون ۷۱ الظن ‏ و قوله : # بل سولت 
لکم آنفسکم آمراً 4 . و قوله : # فطوعت له نفسه قتل آخیه 4 . و قوله : 
#من یعمل سوء یجزبه 4 . و قوله : # کل امری بما کسبت رمین » ۰ و قوله : 
۶ لن شاء منکم آن یتقدم آو یتأخر4 . و قوله  :‏ ذلک آن اه لم یک مغیر 
نعمة آنعمها علی قوم حق یغیروا ما بأنفسهم ؛ . و الجواب : و عورض 
بالایات الدالة علی آن جمیع الافعال بخلق اللّه سبحانه نحو قوله سبحانه : 
خالق کل مْیْ #. و قوله سبحانه : # و الّه خلقکم و ما تعملون ؛ ۰ و قوله : 
۶ و من شاء یضلله و من شاء یجعله علی صراط مستقیم 4 . 


اند لیل الثالت والجواب عنه 
و منها : الایات الشتملة علی الوعد و الوعید بها . و الدح و الذم علیها 
نحو قوله سبحانه : # الیوم تجزی کل نفس بما کسبت ‏ . و قوله : # الیوم 
تجزون بما کنتم تعملون #4 . و قوله : 7 لتجزی کل نفس بما تسعی # ۰ و 
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قوله : # مل تجزون الا ما کنتم تعملون 4 . و قوله : # من جاء بالحستة فله 
عشر آمثالها # . و قوله : # و من أعرض عن ذکری ) . و قوله  :‏ اولئک 
الذین اشتروا الحياة الدنیا # . و قوله: ۶ ان الذین کفروا بعد ایماتهم ‏ . و 
قوله : * و کیف تکفرون باللّه #4 . و هي آکثر من آن تحصی . و الجواب بأن 
القتضی للثواب و العقاب و الدح و الذم اتما هو السعادة و الشقاوة ۰ قال 
له سبحانه : < و آما الذین سعدوا فقي الجنة 4 و قال اللّه سبحانه: ۲ و آما 
الذین شقوا ففي النار #. و السعادة و الشقاوة جبلية کتبت للبعد قبل 
وجوده : و عمال. الصالحات آمارات للسعادة و الغعمال الستفات. علامات 
للشقاوة . و ترتب الثواب علی العمال الصالحات . و العقاب علی ۷عمال 
السیئات من جیت ارخ الاعمان معرفات للثواب و العقاب لا موجبات . فافهم . 


الد لبل الر ایع و الحجواب عنه 

ها یات افاله علی. ان افعان النه: اند لا فعض بضیفات 
أفعال العباد من الظلم و ااختلاف و التفاوت - آما الظلم فلقوله سبحانه : 
« ان اللّه لایظلم مثقال ذرة 4 و قوله : * و ما ریک بظلام للعبید 4 . و 
قوله: * و ما ظلمناهم و لکن ظلموا آنفسهم » . و آما ثختلاف فلقوله 
سبحانه : # و لو کان من عند غیر اللّه لوجدوا فیه اختلافا کثیرا . و آما 
التفاوت فلقوله سبحانه : # ما تری في خلق الرحمن من تفاوت . و اذا کان 
الظلم و الاختلاف و التفاوت منتفيةّ عن آفعال . ال سبحانه ۰ وجب آن تکون 
آفعال العباد لیست آفعال اللّه سبحاته ؛ لن آفعال العباد متصفة بالظلم و 
تفت و اتققاونت: »فلا یکین اففال العیاه ملیف نله ان وا لخو اب 
بأن ما ذکر من لیات . لایدل علی ان الأفعال غير مخلوقة . آما یات الدالة 
علی نفي الظلم ؛ فلأن کون الفعل ظلما اعتبار عارضْ له بالنسبة الینا . لیس 
بداخل نی حقيقة الظلم . و لا صفة حقيقية لازمة له فیجوز آن لا تکون 


۱ ۳" 
ا*فعال النسوبة ال العباد متصفة بالظلم بالنسبة ال اللّه سبحانه ؛ لأنه 
مالک لکل اشیاء بالاستحقاق . و تکون متصفة بالنسبة الینا لقصور 
ملکنا آو قصور استحقاقنا. و کون الفعل ظلما بالنسبة الینا لا یمنع 
صدور أصل الفعل عن الباري سبحانه مجرداً عن اعتبار کونه ظلماً . اذ لا 
امتناع نی آن الفعل الصادر عنه سبحانه یعرض له اعتبار کونه ظلما 


بالنسبة الینا . و ما نقي الاختلاف و التفاوت الذي یدل علیه الایتان فعن 
القران و خلق السموات. لذ الکلام ی القران و خلق السموات یدل علیه 
سیاق الایتین . لانفي ااختلاف والتفاوت عن آفعاله سبحانه مطلقا . فان 
ملق ال سشتهانه عفد اوه اه و ار و یمام 
اختلاف و التفاوت . فتامل . 
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معنی واحد و حمکه لا یبعد آن یکون ذلک اشارة ال خطاب 
التکوین و قضته آی قضاءه و هو عبارة عن الفعل من 
زيادة احکام . -ج ۲ 


آفعال العباد کلهابار ادة اللّه تعالی و مشینته الا ختلافیه 

(( و عي أي آفعال العباد کلها بارادته و مشیئته تعالی )) : لا یکون ني الدنیا و 
اخرة شيء من الجواهر و عراض الا بارادته و مشیئته و علمه و حکمه و قدره . 
اختلفوا نی آن اللّه سبحانه مربد للکائنات ولا . فذهب مشایخ الشاعرة و مشایخ 
الاتريدية اي آنه مرید للکائنات من الخیر و الشر و اایمان و الکفر و الطاعة و 
العصية . و اچرادة تابعة للعلم . و کل ما علم اللّه وقوعه پربد ۰ و کل ماعلم اللّه 
عدم وقوعه . لایرید وقوعه . و ذهب العتزلة ای أنه تعالی لایرید الشر و الکفر و 
العصية سواء وقعت آولا . و پرید الخیر و الایمان و الطاعة وقعت آولاء . و اچرادة 
توافق الامر . فکل ما آمر الّه پریده . و احتج مشایخنا بوجهین : الوجه لول : انه 
تعای موجد لکل مادخل ی الوجود من المکنات . و مبدعه بالاختیار . و من 
جملته الشر و الکفر و العصية ۰ فیکون موجداً للشر و الکفر و العصية 
بالاختیار . و کل ما آُوجده بالاختیار یکون مریداً له ۰ فاللّه تعالی مریداً لها . و 
لقانل» ان تقو 2 متا الوجه مبني علی آنه تعالی خالق لأفعال العباد و هو ممنوع 
عندهم . الوجه الثاني : انه تعالی علم ممن یموت علی الکفر عدم ایمانه . فامتنم 
وجود الایمان منه . و الا هشمکن الانقلاب علیه جهلا . و |ذا کان وجود الایمان منه 
ممتنعا . لا تتعلق اچرادة به . لأن المتنع لایکون مراداً . و لقائل آن یقول : وجود 
الایمان لیس بممتنع بالنظر ای قدرة القادر . و ممتنع بالنظر ال علمه ۰ فیجوز آن 
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تتعلق (رادته بالایمان من حیث آنه ممکن لا من حیث آنه ممتنع . 


الا ختلاف في آن الا رادة والمشیة وا حدآم لا 

(( و قد سبق آنهما عندنا عبارة عن معنی واحد )) : و لا فرق بینهما الا عند 
الک امیه خی هلو یه مها مانعتاه تیه اون مشاه الله پتیسانه فین 
حیث یحدث . و البرادة صفه حادئه متعددة بتعدد الرادات ۰ و قد سبق نی 
مبحث |رادته تعالی ماتطمئن به نفسک - ان شاء الّه - . (( وحکمه )) : قال 
قدس سره : (( لا یبعد آن یکون ذلک (شارة ای خطاب التکوین )) : قد سبق . 
قال الشیخ آبو الحسن: ان وجود شیاء متعلق بأمر " کن " يعني وجود الاشیاء 
متعلق بکلامه ال . و مذه الکلمة دالة علیه . و قال الشیخ آبو منصور : ان 
وجود اشیاء لیس متعلقا " بکن ": بل وجودها متعلق بتکوینها فقط . و"کن " 
مجاز عن سرعة الایجاد (( و قضیته )) : قال قدس سره : (( آي قضاوّه و هو 
عبارة عن الفعل مع زبادة (حکام )) : آي قوة بحیث لا یمکن لأحد تغییرما . ذهب 
جمهور مشایخ الحنفية ای آن القضاء عبارة عن الفعل مع زيادة الحکام نص 
علیه نی " 4برشاد " و " عتماد " و" التبصرات النسفية ". فهو من صفاته 
الفعلية . و ذهب جمهور مشایخ اثشاعرة ای آن القضاء لرادة اللّه سبحانه 
الية القتضية لنظام الوجودات علی ترتیب خاص . نص علیه القاضي 


البيضاوي فِ ی اشارته س فهو من صفاته الذاتية ‌ 


الضرق بین القضا و القدر 
و الفرق بین القضاء و القدر قال شارح " الوصية ": (ٍن القضاء وجود جمیع 
الوجودات نی اللوح الحفوظ (جمالا ۰ و القدر هو تفصیل قضائه السابق 
بایجادما في الواد الخارجية مفصلة واحدة بعد واحدة . قال اللّه تعالی : ۷ و ان 


من شيء الا عندنا خزائنه و ما ننزله الا بقدر معلوم ‏ . فتفکر . 
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سس فان توکان الک تام ال تال ات ام را 
لان الرضاء بالقضاء واجب واللازم باطل ؛ لآن الرضاء بالکفر 
کفر؛ لأنا نقول : الکفر مقضي لاقضاء . و الرضاء انما یجب 
بالقضاء دون القضي . و تقدیره : و هو تحدید کل مخلوق بحده 
الذی یوجد علیه من حسن و قبح و نفع و ضرر و ما یحوبه من 
زمان آو مکان و ما یترتب علیه من ثواب و عقاب . و القصود 
تعمیم ارادة اللّه تعال و قدرته ؛ لا من آن الکل بخلق اللّه و هو 
یستدعی القدرة و الارادة لعدم الا کراه ولاجبار . فان قیل : فیکون 
الکافر مجبوراً ي کفره و الفاسق في فسقه فلا یصح تکلیفهما 
بالایمان والطاعة ؛ قلنا : انه تعالی آراد منهما الکفر و الفسق 
باختیارهما فلا جبر . کما آنه علم منها الکفر و الفسق بالاختیار و 
لم یلزم تکلیف الحال . و العتزلة آنکروا ارادة اه تعالی للشرور و 
القبائم حتی قالوا : انه آراد من الکافر و الفاسق ایمانه و طاعته لا 
کفره و معصیته ۰ زعما منهم آن ارادة القبیح قبیحه : کخلقه و 
ایجاده . نحن نمنع ذلک بل القبیح کسب القبیح و الاتصاف به ؛ 
فعندهم یکون آکثر مایق من آفعال العباد علی خلاف ارادة اللّه 
تعایی و هذا شنیع جداً . ی 


واحتجت المعتز لة بو جوه آر بعة: الوجه الآول و الجواب عنه 

(( لایقال )) : و احتجت العتزلة بوجوه آريعة : الوجه لول : لو کان الکفر 
بقضاء اللّه تعالی لوجب الرضاء به : (( يعني لو کان الکفر مرادا لوجب الرضاء به . 
و آشار ای وجه اللازمة بقوله )) : لثْ الرضاء بالقضاء واجب : و بيانه آن الکفر 
حینئذ مراد اللّه سبحانه . و مراد الّه سبحانه قضائه . و الرضاء بالقضاء واجب و 
اللازم باطل (( لآن الرضا بالکفر کفر )) : فلا یجب . و هذا ظامر . (( لاتا نقول : 
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الکفر مقضي )) : يعني مخلوق . (( لا قضاء )) : يعني ایجاد الکفر و خلقه (( و 
الرضاء |نما یجب بالقضاء )) : و مو صفة اللّه سبحانه . (( دون القضي )) . و هو 
صفة العبد القائم به . و حاصله : آن الراد هو القضی لا القضاء . فالکفر الذي 
هو الراد لیس بقضاء . بل هو مقتضی . و الرضاء انما یجب بالقضاء دون 
القتضی . و الکفر هو الرضاء بالکفر لا الرضاء بقضاء الکفر ؛ و العتزلة الجهلة 
لم یفرقوا بین الرضاء بقضاء الکفر و بین الرضاء بالکفر . و لقائل آن یقول : 
قولکم : الرضا انما یجب بالقضاء دون القتضی لیس بمستقیم . فان القائل : 
رضیت بقضاء الّه سبحانه . لا یرید آنه رضي بصفة من صفات اللّه سبحانه . بل 
پرید أنه راض بمقتضی تلک الصفة . و هو القضی . و الجواب الصواب آن یقال : 
الرضاء بالکفر من حیث هو من قضاء اللّه سبحانه طاعة . والرضاء بالکفر من 
هذه الحيثية لیس بکفر . فتدبر . (( و تقدیره )) : قال قدس سره فیي تفسیره (( و 
هو تحدید کل مخلوق بحده الذي یوجد علیه من حسن و قبح و نفع و ضرر و ما 
یحوبه )) : يعني یشتمل علی هذا الخلوق (( من زمان و مکان و ما یترتب علیه )) : 
يعني علی الخلوق (( من الثواب و العقاب )) : ذمب جمهور مشایخ الحنفية ای آن 
القدر هو تحدیده سبحانه آزلا ؛ کل شیْ بحده الذي یوجد به من حسن و قبح و 
نفع و ضرر . و ما یحیط به من زمان و مکان . و هذا التفسیر اختاره الشارح 
قدس سره من عظماء الیشاعرة . و ذمب جمهور مشایخ اشاعرة ای آن القدرة 
تعلق ابرادة الزلية بالشیاء نی آوقاتها للخصوصة . صرح به القاضي الذي له ید 
بیضاء ی التحقیق و التدقیق في " (شارات اطرام ". (( و القصود )) : يعني و 
مقصود الصنف من قوله : و کلها بارادته و مشیئته ؛(( تعمیم ارادة اللّه تعای و 
قدرته لا مر من آن الکل )) : يعني الکائنات بتمامها ؛ (( بخلق اه تعای و هو 
یستدعی القدرة و الارادة )) : فاثبات شمول الخلق یستلزم شمول القدرة و ابرادق 
فکل ما علم اللّه سبحانه و قوعه پربده ۰ فأفعال العباد کلها مرادة له . و آشار ال 
دلیل (ثبات القدرة بقوله : (( لعدم لا کراه و ااجبار)) : يعني آن ال سبحانه مرید 
لجمیع الکائنات جومرا کان آو عرضا طاعة کان آو معصية . لانه خالق الکائنات 
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بأسرها بالاختیار والعلم فیکون مریدا لها ؛ (( فان قیل )) : و العتزلة یجعلون 
0خشاعرة من الجبرية ؛ لأنهم علقوا علمه و ارادته سبحانه بجمیع المکنات . 
یقولون : لو کان جمیع الوجودات و الأفعال بارادته و علمه . (( فیکون الکافر 
مجبورا في کفره و الفاسق في فسقه فلا یصح تکلیفهما بالایمان و الطاعة )) : 
يعني |ٍذا قدر اللّه سبحانه کفر الکافر و فسق الفاسق قبل خلقهما . و تعلق بکل 
واحد منهما علمه و ارادته ۰ فحینئذ لا قدرة للکافر و الفاسق آن یخرجا من 
تقدیره سبحانه لا محالة . قلنا : (( ٍنه تعالی آراد منهما الکفر و الفسق باختیارهما 
فلا جبر )): يعني |رادة ال سبحانه الکفر والفسق باختیار العبد ۰ فتکون ارادته 
القديمة الژلية تابعة للارادة الحادثه . و ااختیار الحادث : (( کما آنه علم منهما 
الکفر والفسق بالاختیار )) : يعني آن ابرادة تابعة للعلم ۰ فکل ما علم الّه سبحانه 
وقوعه پریده و کل ما علم الّه سبحانه عدم وقوعه لا یرد وقوعه . و حاصله : انا 
لا نسلم لو کان الکل بتقدیره و خلقه یلزم آن یکون الکافر مجبورا ی کفره و 
الفاسق . و انما یلزم ذلک لو کان ارادة الّه سبحانه منهما الکفر و الفسق من غیر 
اختیارهما . و لیس کذلک . فلا یکونان مجبورین نی الکفر و الفسق . فیصح 
تکلیف الکافر بالایمان ۰ و تکلیف الفاسق بالطاعة . (( و العتزلة آنکرو |رادة الّه 
للشرور و القبائح )) : قالوا : ان صدور القبائح و الشرور لیس بارادته و مشیئته و 
قضانه و قدره . (( حفی قالوا : اٍنه آراد من الکافر و الفاسق ایمانه و طاعته لا 


کفره و معصیته زعما منهم آن ارادة القبیح قبيحة )) : وله سبحانه منزه عن 
القبائح والفسادات . (( کخلقه ولیجاده )) : يعني و خلقه آیضا قبیح عندهم . و 
آجاب عنه بوجهین : آما الوجه ول : فقال : (( و نحن نمنع ذلک )) : يعني لا 
نسلم آن لرادة القبیح قبيحة و خلق القبیح قبیح . (( بل القبیح کسب القبیح و 
اتصاف به )) : لا ارادته ومشیئته و خلقه و ایجاده ؛ حق نقول : انه آراد الکفر 
من الکافر کسبا له شرا قبیحا منهیا . کما آنه آراد الایمان من الوّمن کسبا له 
خیرا حسنا مأمورا . و هو اختیار آبي منصور الاتريدي . و به قال الشیخ آبو 
الحسن اشعري . و قال بعض الأفاضل نی دفعه : بل لا یقع قبیح من الّه 
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سبحانه . و ذلک لش ارادة القبیح قبيحة بالنسبة الینا ۰ آما بالتسبة ال الّه 


سبحانه فلیست کذلک . فانها قد تکون مقرونة بحکمة تقتضي منالک ؛ مع أنه 
سبحانه مالک الشمور علی الاطلاق . قال الّه سبحانه : « و یفعل اللّه مایشاء 4 . 
و قال : ۶ (ن الّه یحکم ما یرید 4 . و قال : « لا یسئل عما یفعل و هم 
یسئلون. نعم ! قد يخفي علینا وجه الحسن نی بعض آفعاله . 


الو جه التانی و الجواب عنه 

و آما الوجه الثاني : فقال : (( فعندهم یکون آکثر ما یقع من آأفعال العباد 
علی خلاف ارادة الّه تعالی )) : لْن الکفر و الفسق ی الدنیا آکثر من الایمان و 
الطاعة . يعني بأن ۱فعال القبيحة لو لم تکن بارادة اللّه سبحانه للزم آن یقع ی 
ملکه ما لایریده . و هو نقص لا یجوز علی الّه سبحانه . فلا یجوز آن یکون نی 
سلطان اللّه سبحانه من اکتساب العباد ما لا پریده . و العجب کل العجب !!! لم 
یفهموا من غوايتهم و غباوتهم آن العاصي لو کانت واقعة علی وفق ارادة عدو الّه 
- ابلیس و هي کما لا يخفي - آکثر من الطاعات الجاربة علی مراد اللّه سبحانه . 
فقد جعلوا من غفلتهم مسينة ابلیس آنفذ من مشينة الّه سبحانه . و جعلوا من 
جهلهم رد ملک الجبار ال رتبة لا یرضی بمثئلها زعیم قريةٌ فضلا عن شاهنشاه 
عالم . (( و مذا شنیع جدا )) : و آي شناعة أعظم مما یقع مرادا للعبید و الخدم. 
و لا یقع مرادا للسید ۱؟ و الظامر آنه لا یصبر علی ذلک رئیس قرية عن عباده 
فضلا آن الّه جل جلاله یلزم منه عجزه و مغلوبیته لوقوع خلافه في حکومته 
وسلطنته ؛ نا یقولون : ان آکثر آفعال العباد علی وفق ارادة عدوه . و اعتقاد 
عجزه و مغلوییته کفر بالاتفاق . قال اْسنوي : التزموا آن الّه یرید النيء و لا 
یقع . و یقع الْمُيء و هو لا یریده . قال ابن قاسم : و صدور هذه القالة من عاقل 
مستبعد ؛ اٍذ کیف یظن |نسان تخلف مراد اللّه سبحانه و وقوع مراد الشیطان؟!! 


حتی قال بعضهم : لا شک نی کفر معتقد ذلک . فتأمل . 


|الجواهرالبهیة علی شرح العقند لس فید (الجزء الني) و 
ا سکع تعمرق موز عبیل اند قال رها الم 
آحد مثل ما آلزمني مجوسی کان معی نی السفينة ۰ فقلت لم لا 
تسلم فقال : لان الّه تعاللی لم یرد اسلامي فاذا آراد اسلامي 
آسلمت أسلمت . فقلت للمجومي ان الّه تعالل پربد اسلامک و 
لکن الشیاطین لایترکونک ۰ فقال الجوسی : فأنا کون مع 
الشریک الغلب . و خكي آن القاضي عبد الجبار الهمداني 
ق: بعای. الختاعشی: آابن .غاد بو یه شعاد آبذاستهاق 
السفراتني . فلما رای تاد : قال سبحان من تنزه عن 
الفحشاء . فقال الاستاذ علی الفور سبحان من لا یجری فق 
ملکه الا ما یشاء . و العتزلة اعتقدوا آن المر یستلزم اراداة و 
النهي عدم الرادة فجعلوا ایمان الکافر مراداً و کفره غير مراد . 
و نحن نعلم آن الثيء قد لا یکون مراداً و یومر به . گر 


(( خکی عن عمرو بن عبید )) : آحد عظماء العتزلة وقد مائهم . و کان معروفا 
بالزمد و واصل بن عطاء بالفضل و الأدب عندهم . (( آنه قال : ما آلزمني آحد مثل ما 
آلزمني مجوسي کان معی ی السفينة . فقلت : لم لا تسلم . فقال : لان الّه تعالی لم 
یرد اسلامي فاذا آراد !سلامي أسلمت . فقلت للمجومي : ان الّه تعالی یرید اسلامک ؛ 
و لکن الشیاطین لا یترکونک . فقال الجومي : فأنا کون مع الشریک الغلب )) : و 
حاصله : ٍذا وجد الکفر و العاصي بارادة الشیطان فتکون آکثر آفعال العباد بارادته . 
فیکون الشیطان شریکا غالبا في خلق آفعال العباد و ایجادما . و مو آمر شنیع فیقع 
ساثر ااقعال خیرا و شرا بارادة الله سبحانه . و ینبغی له آن یقول ی جوابه : ان الله 
سبحانه یرد اسلامک باختیارک . فاذا لم تختره لم یُرده . فکان التقصیر و النقصان 
واقعا منک . فتدبر. (( و خکی آن القاضي عبدالجبار الهمداني )) : آحد علماء العتزلة 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجز ء الثاني) س سح 


و فقهاء هم . (( دخل علی صاحب بن عباد )) : يعني اسماعیل بن عباد الشهور و 
الدعو بصاحب . کان من وزراء عضد الدولة آحد ملوک الديالة . قال البحر الزاخر 
صاحب اللل و النحل " : و آما رونق علم الکلام فابتداژه من الخلفاء العباسية . 
وانتهاژه من صاحب بن عباد و جماعة من الديالة . (( و عنده ستاذ آبو اسحاق 
الاسفرائتي )) : أحد أنمة أمل السنة والجماعة . (( قلما ‏ رأی )) : يعني القاضي عبد 
الجبار . (( تاذ : قال سبحان من تنزه عن الفحشاء )) : رادا علی أمل السنة و 
الجماعة بأن أمل السنة یصفون اللّه سبحانه بالفحشاء . و یقولون : الباري سبحانه 
یرید الفحشاء و یخلقها . و قال اللّه سبحانه : ۷۳ ان الّه لایأمر بالفحشاء 4 (( فقال 
الاستاذ علی الفور : سبحان من لا يجري في ملکه الا ما یشاء )) : رادا علی العتزلة 
یقولون : ان العاصي و القبائح واقعة بارادة العباد. و قال الّه سبحانه  :‏ و ما 
تشاون الا آن یشاء الّه > . و اطباق الامة من عهد النبوة علی مذه الكلمة - ما شاء 
له کان و مالم یشأً لم یکن - فانعقد اجماع السلف علی قولنا : فصدور آفعال 
العباد بارادة له سبحانه و حسنها و قبیحها ؛ و غرض الشارح قدس سره من ماتین 
القضیتین |ثبات تعمیم ارادة اللّه سبحانه . و قدرته علی جمیع الکائنات . 


الو جه انثالث و الجواب عنه 
(( و العتزلة اعتقدوا )) : و من آدلة العتزلة یقولون . (( آن امریستلزم الارادة)): 
يعني آن الامر بالشيء بستلزم ارادة ذلک الثيء ؛ (( و النهي عدم الرادة )) : يعني 
والنهي عن الثيء یستلزم عدم ارداة ذلک البثيء : (( فجعلوا ایمان الکافر مرادا )) : 
ان الّه سبحانه آمر العباد بالایمان (( و کفره غیر مراد )) : لعدم آمر الّه سبحانه 
العباد بالکفر ۰ یقولون : ان الکفر غیر مأمور به بالاتفاق ۰ فلا یکون مرادا ؛ لان 
الطلب اما نفس الرادة . آو مشروط بالارادة . و اچرادة شرط لا ینفک عنه . و آیا ما 


کان یمتنم انفکاک اهر عن اچرادة . فما لا یکون مأمورا به لایکون مرادا . و الکفر 
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غیر مامور به . فهو غير مراد . و احتج العتزلة مما قالوه : ان راد اما تتعلق 
بالأمور به بأن ارادة القبیح - و هو النهي عنه - قبیح . و آن العقاب علی ما رید ظلم. 
و آن النهي عما یراد و المر بما لا یراد سفه ۰ والّه سبحانه منزه عن القبائح . و زد 
اول بأنه لا قبح نی لرادة اه القبیح؛ بل هو حسن غاية المر آنه يخفي علینا وجه 
حسنه . و رد الثاني بالنع لنه تفرق في ملکه . و زد الثالث بأن کلا من الامر و النهي 
قد یکون امتحانا هل هو یطیم الأمور آم لا . و قد سبق منا سابقا آن العتزلة 
اختلفت آقوالهم . فمنهم من قال: ان ار عین الچرادة ۰ و منهم من قال : ان تعلق 
اپرادة تابع للمر و هما غیران - و منهم من قال : الارادة ی فعله سبحانه هي العلم 
به. و ی فعل غیره ار به فاحفظ . (( و نحن نعلم آن الثيء قد لا یکون مرادا و 
یومربه )) : و آجاب عنه بمنع استلزام بآن الامر قد ینفک عن الچرادة فلا یکون المر 
نفس اچرادة . و لا مشروطا بها . و ذلک کأمر الخبر . فان السلطان لو نکر ضرب 
السید لعبده . و تواعد بعقاب السید علی ضرب عبده من غیر ذنب . فادعی السید 
مخالفة العبد له . و طلب السید تمهید عذره بعصیان العبد . آمره بمشاهدة 
السلطان ۰ فانه يأمر العبد و لا یرید منه آلاتیان بالآمور به ؛ لانه لو کان السید مریدا 
لاتیان العبد بالآمور به لکان مربدا عقاب نفسه . لان السلطان تواعد بعقاب السید 
عند امتثال العبد آمره . و العاقل لا یرید عقاب نفسه . والاول في الجواب آن یقال : 
لو کان المر نفس ا۲رادة آو مشروطا بها لوقعت الأمورات کلها . و اللازم باطل . و آما 
وجه اللازمة . فلان الارادة صفة مخصصة بحدوث الفعل في وقت دون وقت ۰ فمعی 
تعلق آلبرادة باليء تخصیصه بوقت حدوثه . فاذا لم یوجد النيء لم یتخصص 
بوقت حدوثه . و اذا لم یتخصص بوقت حدوثه لم تتعلق الارادة به . فیلزم من 
القدمتین : آنه |ذا لم یوجد الثيء لم تتعلق ابرادة به و یلزم منه آنه اذا تتعلق 
الارادة بالیٌ وجد . و علی تقدیر آن یکون الامر مو ۲رادة آو مشروطا بها یلزم آن 
یکون الأمور به مرادا موجودا . و ما وجه بطلان اللازم ؛ فلأن من علم الّه سبحانه 


آن یموت علی کفره مأمور بالایمان و لم یقع و یمان منه . 


الجواهر ال علی شرححالعقانداسفیة (الجزء الدني) ۷ص 
............. ...یی و قد یکون مراداً و ینهی عنه لحکم و مصالح 
یحیط بها علم الّه تعال آولانه لا یسئل عما یفعل ۷ یری آن 
السید!ذا ؟ راد آن یظهر علی الحاضر ین عصیان عبده يأمره 
بشيء و لا پریده منه .۰ و قد یتمسک من الجانبین بالایات » و 
باب التاویل مفتوح علي الفریقین . ی و ی وه 


(( و قد یکون مرادا و ينهي عنه لجکم ومصالح یحیط بها علم اه )) : و ما 
الحکمة و الصلحة فانها ثابتة ی الافعال الهية . اذ لا یکون فعله و ترکه الا 
لحکمة . و لا تکون عاقبة مفعولاته الا حميدة و حسنة . و هي اما ظهور کمال 
قدرته و قهره و غناه ؛ کما نی خلق الشرور . و ظهور لطفه و رحمته و رأفته . کما 
ی خلق الخیرات . 


الو جه الر ابع والجو اب عنه 

و لا استدل العتزية بأن الکفر لو کان بارادته لا صح آن یعاقب علیه ؛ لك 
العقاب علی مایریده یکون ظلما . فأجاب عنه بقوله : (( آو له لا یسئل عما یفعل )): 
بان له سبحانه آن یتصرف نی ملکه بما یشاء . فلا یکون ظالا بذلک . (( و لایری آن 
السید |ذا آراد آن یظهر علی الحاضرین عصیان عبده . يأمره بالييء و لا یریده منه)): 
توضیح الوجه الاول : آ۷ تری آن السید قد یأمر العبد بما لا یریده بحضرة من لامه ی 
ضرب عبده بمخالفته . و مو لا یرید نی هذه الحالة الأمور به لیظهر لن لامه صدقه . 
آو ٍذا قصد امتحانه : مل يعصي آو یطیع . و به یظهر آن ما آورده العتزلة بآن ار 
ما نفس الارادة آو مشروط بالارادة ۰ لیس بوارد ۰ فان العاقل قد یطلب ما یکرمه . 
فالسید یجوز له آن یطلب من العبد الأمور به . و لا یرید وقوعه . و قد استدل 
العتزلة لو کان الکفر مرادا لکان الکافر مطیعا بکفره ۰ و اللازم باطل ؛ لأن الکافر 
عاص بکفره . و بیان اللازمة آن الطاعة تحصیل مراد الطاع . فاذا کان الکفر مرادا 


| لجواه رالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)1 ۱ ۸ ۹" 
رو شون ماو ام تایه وگن وا رانا 
موافقة اهر . و الْمر غیر ارادة . فالطاعة تحصیل الأمور به لا تحصیل الراد . و قد 
یستدل بقوله سبحانه :2 و لا یرضی لعباده الکفر 4 والرضاء هو اپرادة ۰ فلو کان 
الکفر مرادا لکان ال سبحانه راضیاً به . و التألي باطل . و زد بأن الرضاء من االّه 
سبحانه لیس نفس ارادة الفعل ؛ بل الرضاء من الّه سبحانه هو |رادة الثواب علی 
الفعل . آو ترک الاعتراض . و لا یلزم من انتفاء |رادة الثواب علی الفعل آو انتفاء ترک 


الاعتراض علیه . انتفاء ارادة الفعل . 


قد نمسک آهل السنهةو المعنز لةبا لیات الف رآنية 

(( و قد یتمسک من الجانبین )) : من أمل السنة و العتزلة (( بالایات )) : 
واحتج أمل السنة بقوله سبحانه : # (ن لو یشاء اللّه لهدی الناس جمیعا ‏ . و 
قوله : #فلو شاء لهداکم أآجمعین 4 . و قوله : * و لو شننا لاتینا کل نفس 
هداها ‏ و نظائرها و معناها . لکنه سبحانه شاء هدايةٌ بعض و اضلال بعض ۰ و 
قوله سبحانه : « و ما تشاون الا آن یشاء اللّه 4 و هم قد شاوّا العاصي وفاقا . 
فکانت بمشیئته بهذا التص . و للمعتزلة عن استدلالنا بهذه النصوص آجوبة 
سوفسطائية لیست واردة علینا لفسادها . و عمدتهم القصوی منها حمل الشينة 
ی هذه الایات و نظائرها علی مشينة القصر والالجاء . و لیس بثيء ؛ لأنه خلاف 
الظاهر و تقیید للمطلق من غير دلالة علیه . و لاْمل السنة نی الاستدلال علی آأن 
ارادته سبحانه متعلقة بکل کائن غیر متعلقة بما لیس بکائن ۰ |طباق اهمة من 
عهد النبوة علی هذه القدمة : ما شاء اللّه کان و ما لم يشاً لم یکن . فانعقد 
(جماع السلف علی قول آهل السنة . و قالوا آولا ی التمسک بما زعموه قوله 
سبحانه : ۶ و ما اللّه پرید ظلما للعباد # . و قوله : ۶ و ما الّه یرید ظلما 
للعالین 4 . و ثانیا بقوله سبحانه : # و لا یرضی لعباده الکفر ‏ . و بقوله  :‏ 
والّه لا یحب الفساد 4 . و الثا بقوله سبحانه : # ان الّه لا یأمر بالفحشاء ‏ . و 
رابعا بقوله سبحانه : 2 و ما خلقت الجن و انس الا لیعبدون 4 . دل علی آته 


لجواهرالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)] ۹۹ 
سبحانه آراد من الکل العبادة والطاعة لا العصية . آما الجواب و 
بقوله سبحانه : « و ما الّه پربد ظلما للعباد 4 و ما بمعناه . فهو آنه سبحانه نفي 
ارادة ظلمه لعباده . و هو لا یستلزم نفي رادته ظلم العباد آنفسهم . فلیس النفي 
نی الاية ارادة ظلم بعضهم بعضا . فانه کائن . و مراد . و آما الجواب عن تمسکهم 
بقوله سبحانه : « و لا یرضی تلعباده الکفر ‏ ۰ و قوله : ۶ واه لا یحب 
الفساد » . فهو آنه لا تلازم بین الرضاء والحبة ؛ و بین الرادة . اٍذ قد پرید 
الواحد منا ما یکرمه قد سبق آنفا . و یضاً فالرضاء ترک ااعتراض علی الشيء 
لاأرادة وقوعه . و الحبة |رادة خاصة . و هي ما لا یتبعها تبعة و موّاخذة . والارادة 
آعم . فهي منفكة عنها فیما |ذا تعلقت بما یتبعه تبعة و مواخنة . وأما الجواب 
عن تمسکهم بقوله سبحانه : ۶ ان اللّه لا یأمر بالفحشاء # . فهو آنه لا تلازم بین 
مر وارادة ؛ اٍذ قد يأمر مر بما لا بریده ؛ کالعذر طن لامه في ضرب عبده 
بمخالفته . و محصله : آن التمسک بهنه الاية و نظائرما بناء علی تلازم اچرادة و 
اهر و الحبة و الرضاء عندهم . فلا یتعلق واحد منها بدون تعلق سائرها ؛ بل لا 
تغائر بینها . اذ هي بمعی واحد عندهم . و أمل السنة و الجماعة لا یقولون به 
لتصریحهم بآن الکفر مراد له . و آنه لا یحبه و لا یرضاه . و آن الشينة و اچرادة 
غیر الحبة و الرضاء . و آن الرضاء ترک الاعتراض . و الحبة ارادة خاصة کما 
بیناه . و آما الجواب عن تمسکهم بقوله سبحانه : # و ما خلقت الجن والانس الا 
لیعبدون ‏ فالجواب عنه بمنع دلالة لام الغرض علی کون ما بعدها مرادا ؛ بل 
معنی الاية : الا نتأمرمم بالعبادة . و لثن سلم . فلا نسلم عموم الاية للقطع 
بخروج من مات علی الصبا و الجنون . و العام اذا دخله التخصیص صار عند 
العتزلة مجملا نی بقية آفراده . فلا یصلح دلیلا عندهم . فلیخرج من مات علی 
الکفر ۰ و یدل علیه قوله سبحانه : ۶ و لقد ذرأنا لجهنم کثیرا من الجن و 
الانس ؟. . و التحقیق : آن الحصر اضاني . و القصود به آنه خلقهم لعبادته لا 
لیعود الیه سبحانه منهم نفع . و لیس حصرا حقیقیا کما فهموه وزعموه . 


الجواهرالبهیةعلی شرح العقانداسفیة(الجزء الاني) ۷۰ 
پیشس ی للفتان: افعال: اختباریة تبون ها ان کانع. طاعه 
وبعاقبون علبها ٍن کانت معصية . لا کما زعمت الجبرية آنه لا 
فهن تلعبه: الا ».و آن .خر کته بملرلة حرکات. الجمادات: لاقدرة 
علیها و لا قصد ولا اختیار؛ 9( 


و للعبادآفعال اختيارية عن دأهل السنة 
(( و للعباد آفعال اختيارية یثابون بها )) : يعني بالافعال الاختيارية . (( ان کانت 
طاعةّ . و یعاقبون بها )) : يعني علی الافعال الاختياربة (( ان کانت معصية )) ۰ قال 
آمل السنة و الجماعة : للخلق آفعال بها صاروا مطیعین و عصاة . و جعلوها مخلوقة 
له سبحانه . و الحق سبحانه یخلق الخلوقات لا خالق لها سواه و لا مبدع غیره . 
(رلا کما زعمت الجبرية )) : و رئیسهم جهم بن صفوان الترمذي آنه لا فعل للعبد 
((أصلا )) : آنه لیس للعبد اختیار نی آفعاله ولا تأثیر فیها أصلا لا حقيقة و لا مجازا . 


(( و آن حرکاته بمنزلة حرکات الجمادات لا قدرة علیها و لا قصد و لا اختیار )). 


الجبرية قالوا:الانسان مجبور في آفعاله 
قال جهم صاحب " القالة " : ان الانسان لیس یقدر علی ميء و لا یوصف 
بالاستطاعة . و نما هو مجبور نی آفعاله لا قدرة له و لا ارادة و لا اختیار . و انما 
یخلق اللّه الأفعال فیه علی حسب ما یخلق نی سائر الجمادات . و ینسب الیه 
اتوقتها متضا نا و کم عنتب: ال التادات ۶ کسا بقال :هد انشیت الشض و مر 
الاء . و تحرک الحجر . و طلعت الشمس و غربت . و تغیمت السماء و آمطرت . 
و آزمرت الارض و آنبتت ای غیر ذلک . و الثواب و العقاب جبر . کما آن الافعال 


جبر , قال : وٍذا ثبت الجبر فالتکلیف آیضا کان جبرا . هذه الجبرية الخالصة التي 


الجواه رالبهية علی شر ح العقائد السفیة (الجزء الثاني) ۱۷۹ 
لا تثبت للعبد فعلا و لا قدرة علی الفعل اصلا - فأما من آثبت للقدرة الحادثة 
آثراما ی الفعل . وسعی ذلک کسبا . فلیس بجبري قطعا . 


زعم جمهور المعتز لة آن الأفعال الا ختیارية من جمبع الحیو انات بخلقها 
و زعم جمهور العتزلة آن الافعال الاختياربة من جمیم الحیوانات بخلقها . لا 
تعلق لها بخلق الباري سبحانه ؛ حقی قالت الزداربة : من قال : ان أعمال العباد 


مخلوقة للّه سبحانه ۰ فهو کافر . 
هذان المذهبان متضر عان علی مقدمة کاذبة و هی : د خول مقدورواحد 


تحت قدرةالفادرین 
وأنما تفرع مذان الذمبان أعني مذهب ااعتزال والجبر من اتفاق الفریقین علی 
مقدمة کاذبة : و هي آن دخول مقدور واحد تحت قدرة القادرین ۰ محال اعتبارا 
بالشاهد . فقال الجبرية لا قدرة للعبد علی لاختراع . فیکون مخترعها النّه سبحانه 
ضرورة ۰ و قالت العتزلة : قدرة العبد علی الافعال ثابتة ضرورة مر بها . و لامر 


مذه بآهل السنة بین الا فر اط و التفریط 
و اٍن شئت - قلت: ان أمل السنة بین قوم أفرطوا و قوم فرطوا . فقولنا : 
بین قوم آفرطوا . نعني بهم الجبرية الذین یتجاوزون عن الاوسط ای طرف 
4(فراط . فیجعلون وجود الافعال کلها بالقدرة الاژلية فقط . من غیر مقارنة 
لقدرة حادثة . و قولنا : و قوم فرطوا . نعني بهم القدرية العتزلة الذین یتجاوزون 
عن الحد وسط ال طرف التفریط ۰ فیجعلون وجود الفعال لاختيارية بالقدرة 
الجادتة فقط میاشترخ و تدلدا:. 


الجواهرالبهیة علی شرح العقاندالشسفیة (الجزء لكاني) ۴ - 
...و و هذا باطل ؛ لانا نفرق بالضرورة بین حركة البطش 
و حركة ارتعاش و نعلم آن الاول باختیاره دون الثانی . و لانه 
لو لم یکن للعبد فعل آصلاً لا صح تکلیفه و لا یترتب استحقاق 
الثواب والعقاب علی آفعاله و لا اسناد الافعال الّی تقتضی 
سابقية القصد و الاختیار الیه علی سبیل الحقيقة مثل صلی و 
کتب و صام بخلاف مثل طال الغلام و آسود لونه. و النصوص 
القطعية تنفی ذلک کقوله تعالی : # جزاء بما کانوا یعملون 4 
و قوله تعالی : # فمن شاء فلیومن ومن شاء فلیکفر 4 ۰ ال 
غير ذلک . فان قیل : بعد تعمیم علم اللّه تعالی و اراداته الجبر 
لازم قطعا ؛ لانهما اما آن یتعلقا بوجود الفعل فیجب آو بعدمه 
فیمتنع . و لا اختیار مع الوجوب و الا متناع - قلنا : یعلم و 
پربد آن العبد یفعله و یترکه باختیاره فلا اشکال . ی 


الر دعلی الجبرية 

(( و هذا)) : و ما قالت الجبرية : لا فعل للعبد حقيقة ولا مجازا . و آن التدبیرنی 
آفعال الخلق کلها للّه سبحانه . و هي کلها اضطرارية مثل حرکات العروق النابضة . 
و اضافتها ال الخلق مجاز . و هي علی حسب ما یضاف البّيء ال محله دون ما 
یضاف ای محصله . فقولنا : ضرب زید وذهب عمرو بمنزلة قولنا : طال الغلام و 
ابیض الشعر . (( باطل )) : بأن ذلک بودي ای (سقاط الرجاء و الخوف عن العبد . 
فیکون هو والبهاتم سواء . و انا نجد تفرقة بین ما نباشره من الافعال . و بین 
مانحسه من الجمادات . فظهر آن لنا ی فعالنا اختیاراما . 

استد لا لآهل السنة بو جوه عقلية 
واحتج هل السنة و الجماعة علی بطلانه بوجوه عقلية و بوجوه سمعية . آما 


الجواه رالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)1 ۱ ۷۳ 
الوجوه العقلية : فمنها : (( لاتا نفرق بالضرورة بین حركة البطش و حركة 
لارتعاش )) : نحن ندرک تفرقة ضرورية بطریق الوجدان بین الحركة القدورة لنا - و 
هي الاختیاربة - مثل حرکة البطش : فانها تحدث باختیارنا و ارادتنا و قصدنا . و بین 
الدعوة الضرورية اللقي تصدر دون اختیار منا ۰ (( ونعلم آن لول باختیاره دون 
الثاني )) : فلو لم یکن للعبد اختیار و قدرة و ارادة نی البطش . لم یکن فرق . و هذا 
باطل بضرورة العقل . و منها : (( و لانه لو لم یکن للعبد فعل أصلا )) : يعني لا 
اختیاربا و لا غیر اختياري (( لا صح تکلیفه )) : بأنه لو کان الکل بخلق الّه سبحانه 


بطلت قاعدة التکلیف التفق علیها :- و هي آن ما وقع به التکلیف یکون اختیاربا . 
فیجب آن لا یکلفه النّه سبحانه بثيء من الوامر و التواهي . و منها : (( و لا ترتب 
استحقاق الثواب والعقاب علی آفعاله )) : . و لم یدروا آن ذلک !سقاط استحقاق 
الثواب و العقاب عن العباد ؛ لاتهما لا یکونان الا علی آفعالهم . و ذ لم یکن لهم 
اختیار فیهما لا یصح اسنادها الیهم . و لا یستحقون ثوابا و لا عقابا علیها . و منها : 
(( و لا !سناد فعال اللقي يقتضي سابقية القصد والاختیار الیه علی سبیل الحقيقة 
مثل صلی و کتب و صام )) : مما تجزم بالبدامة أنه لا تحقق له بدون القصد و اچرادة 
و [اختیار . 
استد لال اهل السنة بو جوه سمعية 

(( بخلاف مثل طال الغلام و اسود لونه )) : فان کل واحد من "طال و 
اسود " لا يقتضي سابقية القصد و الاختیار ؛ فانهما من الافعال الغیر الاختياربة 
(( و النصوص القطعية )) : و آما الوجوه السمعية . (( انتفي ذلک )) : تبطل 
مذهب الجهمية اللاحدة (( کقوله )) : فمنها قوله سبحانه : (( جزاء بما کانوا 
یعملون )) : فالاية تدل علی |سناد العمل الی العباد و ترتب الجزاء علی آعمالهم . 
و ثبت من مذا دفع قولهم : لا فعل للعبد أصلا . (( و قوله تعالی )) : و منها قوله 
سبحانه : (( قمن شاء فلیوّمن و من شاء فلیکفر)) : فالاية تدل علی آن الایمان و 


الجواه رالبهیةعلی شر ح العقائد اسفیة (الجزء ااني) صصِپٍِِ 
الکفر بمشيثة العباد و قصدهم و ارادتهم ( ل غیر ذلک )) : منها قوله 
سبحانه : ۶ و افعلوا الخیر ‏ . و قوله : # فمن یعمل مثقال ذرة خیرا یره . و 
قوله : # اعملوا ما شئتم 6 و قوله : # جزاء بما کسبا 4 . مع مات تقدم من الایات 


القرانيه ‏ قعخقی من .هتاه: الوجوه العقلية الیفینیه و الوجوه السمعية القطعیه 
آن الجبرية قد خالفوا النصوص و الحسوس و العقول . اذ قالوا : ان الانسان 
کالريشة العلقة نی الهواء یصرفها حیث اتجهه ضرورة أنه لا اختیار له ی فعله . 
و لیس لهم شبهة الا ما یفیده ظواهر بعض النصوص : من شمول قدرة اه 
سبحانه و مشیئته . و لم یفهموا آن ذلک یوجب بطلان التکالیف الشرعية و 
(سقاطها . فوجب تأویل تلک النصوص لذلک . و لتکون مطابقة لظوامر 
النصوص اخری و لضرورة العقل و الحس . فافهم . 


شبهة عقلية من جانب الجبر يةو الجواب عنها 

(( فان قیل )) : شبهة عقلية من جانب الجبرية و منشأما . قوله : و القصود 
تعمیم ارادة ال سبحانه ۰ قالت الجبرية : (( بعد تعمیم علم الّه و ارادته الجبر لازم 
قطعا لأنهما )) : يعني علم الله سبحانه وارادته (( ما آن یتعلقا بوجود الفعل 
فیجب )) : يعني یجب الفعل (( آو بعدمه )) : يعني عدم الفعل (( فیمتنع )) : يعني 
یمتنم الفعل (( ولا اختیار مع الوجوب والامتناع )) : حاصل الشبهة آن آمل السنة 
علقوا علم الّه سبحانه وارادته بجمیع المکنات . فهي اذأً واجبة الوقوع آو العدم 
لأنهما ٍن تعلقا بوجودها وجب و الا امتنع ؛ لاستحالة آن لا تقع علی وفق علمه 
وارادته (( قلنا : یعلم یریبد آن العبد یفعله و یترکه باختیاره فلا لشکال )) : و آجاب 
عنه بالنع . لا اللّه سبحانه یعلم و پربد آن العبد یفعل آو یترک باختیاره لا قهرا 
عنه . و رادة اللّه سبحانه و علمه تابعان للمعلوم . و الراد الذي یفعله العبد 


باختیاره . فلا یناقیان اختیار بحال من احوال . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاند السفیة (الجزء الثاني) : ۷۵ص« 
مه فان قیل. : فیکون فعله آلاختیاری: واجبا آو 
ممتنعا . و مذا یناق الاختیار . قلنا : انه ممنوع فان الوجوب 
بالاختیار محقق للاختیار لا مناف له ۰ و آیضا منقوض 
بافعال الباری . فان قیل : لا معنی لکون العبد فاعلا 
بالاختیار ۷ کونه موجداً لفعاله بالقصد واراداة . و قد 
شنه اج الله. تغال مها بل ار فعالن ,وانتهاد‌ها. مج 
معلوم آن القدور الواحد لا یدخل تحت قدرتین مستقلتین؟ 
قلنا : لا کلام نی قوة مذ الکلام و متانته ! الا انه لا ثبت 
بالبرمان آن الخاتق مو اللّه تعالی . و بالضرورة آن لقدرة 
العبد و ارادته مدخلا نف بعض ال فعال کحركة البطش دون 
البعض کحركة الرتعاش احتججنا نی التفصي عن هذا 
الضیق ای القول بان اللّه خالق والعبد کاسب . ۳ 


الاعتراض علی جواب الشبوة السابقة 

(( فان قیل )) : ناش عن جواب الشبهة السابقة (( فیکون فعله ااختیاری 
واجبا آو ممتنعا )) : و حاصله : |ذا آراد ال سبحانه آن العبد یفعله باختیاره . و علم 
ذلک . یکون الفعل اختياري للعبد واجبا . و |ذا آراد آن یترکه باختیاره ۰ و علم 
ذلک . یکون ممتنعا (( ومذا )) : يعني کون الفعل الاختياري واجبا آو ممتنعا . (( یناني 
ااختیار)) : يعني اختیار العبد . (( قلنا )) : في الجواب . (( انه ممنوع )) : يعني منافات 
هذا الوجوب و الامتناع للاختیار ممنوع ؛ (( فان الوجوب بالاختیار محقق للاختیار و لا 
منافي له )) : لأن الناني للاختیار - مو الوجوب - بدون اختیار . فیجوز آن یکون 
الفعل الصادر عن الفاعل بالاختیار واجبا بالاختیار . و تحقیقه : آن الاختیار |ٍنما 


لجواهرالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)] ۱ ۷۹ 
ینافیهما اذا لم یقتضیاه . و مهنا اقتضاء من علمه و ارادته لاختیاره . فهما یحققانه 
لا آنهما ینفیانه . قال بعض القاضل : آما الجواب بأن الوجوب بالاختیار محقق 
للاختیار . فمدفوع بآن ذلک مسلم !ذا لم یکن الوجوب من الخارج ؛ بل یکون الفاعل 
هو الذي حتم الفعل علی نفسه . وما ههنا لیس من هذا ؛ لا وجوب آفعال العباد 
یکون من جهة ارادة اه سبحانه وعلمه ۰ و أجیب عنه بأن العلم تابع للمعلوم ۰ فلا 
تأثیر له في وجوده فضلا عن وجوبه و سلب القدرة منه فلا مدخل للعلم نی جعل 
الفعل واجبا و سلب القدرة و اختیارعن فاعله . فتأمل . 


شبهة عقلية من جانب الجبرية 
( فان قیل )) : شبهة عقلية من جانب الجبرية : (( لا معنی لکون العبد فاعلا 
بالاختیار . الا کونه موجدا لفعاله بالقصد و الارادة . و قد سبق آن اله تعالی مستقل 
بخلق الأفعال و ایجادها ۰ و معلوم آن القدور الواحد لا یدخل تحت قدرتین 
مستقلتین )) : لح کل واحدة من القدرتین لا تخلو (ما آن تکون کافية ی حصول ذلک 
القدور . و لا تکون کافية . فعلی الوجه لول وجب ااستغناء عن القدرة الثانية . و 
علی الوجه الثاني لا تکون القدرة علة مستقلة . و اللفروض خلافه . 


الجو اب علی شبهة الجبر ية 
(( قلنا: لا کلام ي قوة مذا الکلام )) : يعني مذه الشبهة العقلية (( و متانته )): 
يعتي !تقانه و استحکامه (( الا آته لا ثبت بالبرمان )) : يعني بالبرامین العقلية اليقينية 
)) الحجچ النقلية القاطعة (( آن الخالق هو الله تعالی )) : وبه نعتقد و نوّمن به (( 
وبالضرورة )) : و ثبت و حقق بالبداهة (( آن لقدرة العبد وارادته مدخلا ی بعض 
الافعال کحركة البطش دون البعض کحركة الارتعاش احتججنا ي التفصی )) : يعني 
نی النجاة والخلاص . (( عن هذا الضیق )) : و هو توارد القدرتین الستقلتین علی 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجز ء الثاني) ۷۷ ۹ 


مقدور واحد شخصي [ ال القول بات الله خالق والعبد کاسب ( ۳ و ذلک لا اون 


السنة و الجماعة لا وجدوا تفرقة بديهية بین ما نزاوله و نباشره من الفعال 


#ختیاربه الارادية و بین ما نحسه من الجمادات من الحرکات الصادرة بدون شعور و 
اختیار . فانهم علموا بالبدامة آن الدخل نی الاول دون الثاني . و منعهم البرمان 
الدال علی آن اللّه سبحانه خالق کل شيء عن اضافة الفعل ای اختیار العبد مطلقا . 
جمعوا بین آمرین . و قالوا : لفعال واقعة بقدرة ال سبحانه و کسب العبد علی 
معنی آن اللّه سبحانه أجری عادته بن العبد لذا صمم العزم علی الطاعة . یخلق اللّه 
سبحانه فعل الطاعة فیه . و اذا صمم العزم علی العصية یخلق فعل العصية فیه . 
و علی مذا یکون العبد کالوجد لفعله . وان لم یکن موجدا - و جاز اضافة الفعل ال 
العبد . و صح التکلیف و الدح و الذم و الوعد و الوعید . و ان لم یقولوا بالکسب 
لزم آحد امرین : !ما القول بالاعتزال . و ما القول بالجبر . و کلاهما ظاهر البطلان . 
بیان املازمة : آن صدور فعال لا یخلو اما آن یکون بقدرة العبد و ارادته و لا . و 
علی !لول یلزم الاعتزال . و علی الثاني الجبر . و الصراط الستقیم هو التوسط بین 
طري /«قراط و التفربط . و هو القول بأن اافعال مخلوقة للّه سبحانه مکتسبة 
للعبد . فکما لا تنسب افعال ای العبد من جهة الایجاد و الخلق. کذلک لا تنسب 
ای النه سبحاته من جهة الکسب . قال اللّه سبحانه : ۶ هو الخلاق العلیم 4 . و 
قوله : # خالق کل ی . و قوله : # و خلق کل ی # فنسب الخلق ای ذاته 
الرفيعة . و قال سبحانه : # لها ما کسبت و علیها ما اکتسبت ‏ . و قوله سبحانه : 
۶ ولا تکسب کل نفس الا علیها 4 آثبت الکسب للعبد بآن العبد اذا صمم عزمه و 
قصده . فالله سبحانه یخلق الفعل عنده . و العزم أیضّا فعل یکون واقعا بقدرة الّه 
سبحانه . فلا یکون للعبد في الفعل مدخل علی سبیل التأثیر - و ان کان له مدخل 
علی سبیل الکسب - و کون العبد مسخرا تحت قضاء الئّه سبحانه و قدره لا يناني 
قدرته و اختیاره . و هذا غاية ما یمکن نی تقربر مذهب آهل السنة و الجماعة . 


الجواهرالبهیةعلی شرحالعقاندالسفیة (الجزء ااني) ۷۸ 
تیاه( ان خی فت آ هی تاو اراخحه ان المع 
کسب . و ایجاد اه تعال الفعل عقیب ذلک خلق . و القدور 
الواحن داخل تعت. القدرتین لکن بجهتین مختلفتین. : فالفعل 
مقدور الّه تعای بجهة لایجاد و مقدور العبد بجهة الکسب . و 
هذا القدر من العی ضروري ۰ و ان لم نقدر علی آزید من ذلک نی 
تلخیص العبارة الفصحة عن تحقیق کون فعل العبد بخلق الّه 
تعای وایجاده مع ما للعبد فیه من القدرة والاختیار . و لهم ی 
الفرق بینهما عبارات مثل آن الکسب واقم بالة والخلق لا بالة و 
الکسب مقدور وقع ی محل قدرته و الخلق لا نی محل قدرته . و 
الکسب لایصح انفراد القادر به و الخلق یصح . فان قیل فقد 
اثبتم ما نسبتم ای العتزلة من اثبات الشركة . قلنا الشركة آن 


یجتمع اثنان علی سُيء و یتفرد کل منهما بما هو و 
العبد کاسب و اللّه خالق 


(( و تحقیقه )) : يعني آن الّه سبحانه خالق . و العبد کاسب . (( ان صرف العبد 
قدرته وارادته ای الفعل کسب . و ایجاد الته تعالی الفعل عقیب ذلک . خلق )) (( و 
القدور الواحد )) : يعني الفعل الواحد (( داخل تحت القدرتین لکن بجهتین مختلفتین . 
فالفعل مقدور اللّه تعالی بجهة الایجاد و مقدور العبد بجهة الکسب )) : فلا یلزم الحال . 
وانما یلزم اللحال اٍذ تعلق به القدرتان من وجه واحد ۰ آما ٍذا کان الفعل مضافا ال 
قادرین من وجهین مختلفین فلا استحالة فیه . و ذلک آن تعلق القدرة القديمة من وجه 
لایجاد . و تعلق القدرة الحادثه من وجه اکتساب . و هذا غیر محال - .و لقائل آأن 


یقول : لو جاز ذلک لجاز آن یقع الوجهان نی حالتین : يعني یقع الوجود بایجاد القدرة 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد الدسفیة (الجز ء الثاني) ۷۹ 5 : 
القديمة في حالة . و یقم الحدوث باکتساب القدرة الحادثة في حالة انية . نا ۱ 
اذ حدوثه قد حصل بالقدرة القديمة ؛ فکیف یقال : تعلقت القدرة الحادثة به بعد 
وجوده . و لو وقع الفعل بقدرة ممتزجة من القدیم والحادث ؛ حق یصلح للایجاد 
والاکتساب . کان من آمحل اللحال . فتفکر هل اللّه سبحانه یحدث بعد ذلک آمرا . (( 
ومذا القدر)) : یعی آن اللّه سبحانه خالق و العبد کاسب . (( من العف )) : الطلوب 
ههنا ی دفع مذا الضیق . و هو آن اعمال کل من متین القدرتین فیما یلیق به 
بحسب الوسع . (( ضروری )) : يعني لابد منه و الا فیمتنع اهمال قدرة العبد و 
اختیاره باالكلية ؛ کما یمتنع القول بعدم تأثیر قدرته و ارادته سبحانه في وجود فعل 
العبد فتعین کون ما ذکر ضروریا. (( و ان لم نقدر علی آزید من ذلک )) : يعني ٍن ما 
قررناه فيٍ ذلک آقصی ما نی الوسع عند التحقیق . و آحسن ما نف الباب من تحریر 
الفرق بين الخلق والکسب (( نف تلخیص العبارة الفصحهة )) : يعني الظهرة الوضحة 
(( عن تحقیق کون فعل العبد بخلق الّه تعالی وایجاده مع ما للعبد فیه من القدرة 
والاختیار )) : 


قال آمل التحقیق: لا جبرولا قدرولک ن آمربین‌الآمرین 

قال أمل التحقیق ی مذا القام : لا جبر و لا قدرو لکن آمر بین رین . فهذا 
هو الصواب و الحق . و تحقیقه آن الّه سبحانه یوجد القدرة و اچرادة ی العبد . و 
یجعلهما بحیث لهما مدخل نی الفعل لا بان یکون للقدرة و الارادة لذاتهما مدخل نی 
الفعل . بل کونهما بحیث لهما مدخل بخلق الئه سبحانه ایامما علی هذا الوجه . ثم 
یقم الفعل بهما . فان جمیع الخلوقات یخلق الّه سبحانه بعضها بلا واسطة و بعضها 
بواسطة و آسباب :؛ لا بآن یکون الوسائط و سباب لذاتها اقتضت آن یکون لها 
مدخل ی وجود السببات ؛ بل بأن خلقها الّه سبحانه نی العبد . و جعلها بحیث لها 
مدخل نی الفعل . و الراجح آن یسلک نی مذا القام طربقة السلف و یترک الناظرة 
فیه . و یفوض علمه ال الّه سبحانه ؛ لاأنه بحسب الغالب توّدي الناظرة ای رفع المر 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد اس فیة (الجز ء الثاني) 7 ۸۰ ۱ بح 
و النهي . و الشرک باه سبحانه . و اول کما تری . و الثاني کما لا يخفي . و القول 
بالکسب صعب دقیق . و لذلک یضرب به الثل . فیقال : مذا آدق هن کشت هرق 


و لذا قیل فیه : 
فقلت ما من الوجود لکن کوجدان اکتساب الشعربة 


الضرق بین الخلق والکسب عند المتکلمین 

((ولهم ۲ دیمق میب( ق القق بیهتا )ین الجلق و لکشت :عبات 
ات تیا[ ار دز ی 
(( و الکسب مقدور وقع ی محل قدرته )) : يعني تعلق القدرة الحادثة بالقدور ی محلها 
من غير تأثیر . و مو الذي یعول علیه في تفسیره . !ٍذ هي الجاري علی القواعد العقلية - 
منها - (( والکسب لا یصح انفراد القادر به )) : يعني لا یکون بمجرد الکسب الفعل 
موجودا : بل لابد من انضمام القدرة و الخلق الیه (( و الخلق یصح )) : و ذلک لأن ال 
شبعانه یخاق ما شامنمن خیر احتباخ ای کسب آلهبن. 


الا عتر اض من الجبرية و الجواب 
(( فان قیل الخ )) : شبهة عقلية من جانب الجبرية اللاحدة . و منشاأا قوله: "یأن 
له خالق و العبد کاسب ". قالوا : لو کان للعباد ارادة و اختیار نی 29 وب اتبات 
الشركة بین الّه سبحانه و بین العباد . و هذا ما آوردتم علی العتزلة . تین الک که 


آن یجتمع ائنان علی شيء . و ینفرد کل واحد منهما بما هو اب 


|الجواهرالبهیة علی شرح العقاند السفية (الجزء الثني)" ۸ اش 
...له دون الاخر کشرکاء القربة و اللحلة . و کما اذا 
جعل العبد خالقا لافعاله و الصانع خالقا لسائر اعراض و 
جسام . بخلاف ما آضیف آمر ای شیئین بجهتین مختلفتین 
کالارض تکون ملکا للّه تعالی بجهة التخلیق و للعباد بجهة ثبوت 
التصرف . و کفعل العبد ینسب ای الّه تعالی بجهة الخلق و ال 
العبد بجهة الکسب . فان قیل فکیف کان کسب القبیح قبیحا 
سفها موجبا لاستحقاق الذم بخلاف خلقه ؟ قلنا : لانه قد 
ثبت آن الخالق حکیم لا یخلق شیتا الا و له عاقبة حمیده ان 
لم نطلع علیها فجز منا بأناً ما نستقبحه من الأفعال قد یکون 
له فیها حکم و مصالح . کما نی خلق الاجسام الخبيشة الضارة 
الوْلة . بخلاف الکاسب فانه قد یفعل الحسن و قد یفعل 
القبیح . فجعلنا کسبه للقبیح فجعلنا مع ورد النهی عنه قبیحا 
سفها موجبا لا ستحقاق الذم والعقاب والحسن منها آی من 
آفعال العباد ومو مایکون متعلق الدح نی العاجل والئواب نی 
جل .و الحسن آن یفسر بما لایکون متعلقا للذم. ۳ 


له دون التخر )) : بحیث آن یکون لکل واحد منهما حصة معينة لا یشارکه 
فیها الاخر . (( کشرکاء القربة و الحلة )) : هذا یعرفه الخاصة والعامة . (( و کما 
(ٍذا جعل العبد خالقا لأفعاله . والصانم خالقا لسائر العراض والجسام )) : علی 
مذهب العتزلة . (( و بخلاف ما )) : يعني و هذه الشركة بخلاف ما : (( !ذا ضیف 


آمر ال شینین بجهتین : يعني مختلفتین (( کالارض کون ملکا له تعالی بجهة 


الجواهرالبهیةعلی رح العقاند السفیة(الجزءالنيی) ۸۲ 
التخلیق . و للعباد بجهة ثبوت التصرف )) : و مذا یعرفه الخاصة و العامة . (( و 
کفعل العبد ینسب ال الله تعالی بجهة الخلق و ای العباد بجهة الکسب )) : علی 
مذهتب :اه السته م الممانسد. 


الاعتراض و الجواب 

(( فان قیل )) : شبهة عقلية من جانب القدربة و الجبرية . قالوا : (ذا کان 
العبد کاسبا والّه سبحانه خالقا .(( فکیف کان کسب القبیح قبیحا سفها موجبا 
لاستحقاق الذم و العقاب بخلاف خلقه قلنا )) : (نما لم یکن کذلک . ( لاّنه قد 
ثبت آن الخالق )) : يعني الباري سبحانه . (( حکیم )) : يعني أتقن اشیاء کلها . 
کیف لا !! و هو خالقها و صانعها . (( لا یخلق شینا الا و له عاقبة حميدة ؛ و ان 
لم نطلع علیها )) : يعني علی العاقبة الحميدة . و لث الخالق یتصرف نی ملکه 
کیش شام فلا بقیع مته: قیمع بخلافت الکاستب: عم ([ قعزهتا )۲+ یهن علمتا علیا 
یقینیا جازما (( بآن ما نستقبحه من الفعال قد یکون له فیها حکم و مصالح کما 
ی خلق اجسام الخبيثة الضارة الولة )) : کالحیّات و العقارب و السموم و 
السباع و غیرها . (( بخلاف الکاسب فانه قد یفعل الحسن و قد یفعل القبیح )) : 
و ذلک لعدم تمام الشعور و العئور علی العواقب ؛ (( فجعلنا کسبه للقبیح مع 
ورود النهي عنه قبیحا . و سفها و موجبا لاستحقاق الذم و العقاب )) . 


آفعال العباد علی نو عیین : الحسن, و القبیح و تعر یفهما 
و لا کان آفعال العباد علی نوعين : منها الحسن ۰ و منها القبیح . فقال 
الصنفّ: (( والحسن منها : آي من آفعال العباد . و هو ما یکون متعلق الدح نی 
العاجل )) : يعني في الدنیا (( والئواب في الاجل )) : يعني في لتخرة ۰ قال قدس اه 
سره : (( والاحسن آن یفسر)) : يعني والاولی في تعریف الحسن (( بما لا یکون متعلقا 
للذم )) . 


الجواهرالهیة علی شرحالعقاندالسفیة(الجزء اي ۸۳ 
ای وین الا تساه ات ان ای مه 
غیر اعتراض . و القبیح منها و مو ما یکون متعلق الم في العاجل 
و العقاب نی الاجل لیس برضاه لا علیه من الاعتراض ؛ قال الّه 
تعالی : # ولا یرضی لعباده الکفر 4 يعني آن الارادة و الشيئة و 
التقربر یتعلق بالکل بالکل و الرضاء و الجبة . والامر لا یتعلق الا 
بالحسن دون القبیح ۱ ۹( 


(( والعقاب لیشمل الباح )) : و ذلک فان ما لا یکون متعلق الذم و العقاب 
عم من آأن یکون متعلق الدح و الثواب - کما نی الأمورات - آو لا یکون کذلک . 
کما نی سائر الافعال الباحة - کالاکل و الشرب و غیرهما . فیکون تعریف الحسن 
جامعا بخلاف تعریف الشهور عند الجمهور ؛ فانه لا یشمل الباح . و لا یکون 
جامعا (( برضاء الّه تعالی)) : لقوله سبحانه ی حق الوّمنین : ۶ رضي االلّه عنهم 
ورضوا عنه ‏ . قال روح اللّه روحه - (( أي بارادته )) : |شارة ال اختیار مذهب 
0خشاعرة . اختلفوا في آن صفة ابرادة هل فیها الحبة و الرضاء آم لا ۰ ذهب 
مشایخ الحنفية ای آنه لا محبة نی صفة الرادة . وان ابرادة لا تستلزم الرضاء 
والحبة ؛ بل لرادة عم منهما . صرح به القاضي في " اشاراته ". و آشار الیه في " 
العمدة و التمهید " للامام النسفي . و ذمب مشایخ اخشاعرة ال آن الحبة بمعنی 
الارادة ء و کذلک الرضاء . نص بذلک امام الحرمین في " الارشاد "۰ و قال الامدي 
ی " الثبکار " : ذمب الجمهور منا ای آن الحبة والرضاء والارادة بمعی واحد . 
نص علیه القاضي نی" (شاراته " و اجتح مشایخ الحنفية بقوله سبحانه : ث ولا 
یرضی لعباده الکفر 4 . و بقوله :2 واللّه لا یحب الفساد ‏ . دلت الیتان علی آأن 


الکفر و الفساد لیسا برضائه و محبته . و قد ثبت آن الکل بارادته سبحانه . 


-- الجواهرالبهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۱۸۶ ات 
فثبت آن اچرادة لا تستلزم الرضاء و الحبة . و اجتح مشایخ اشاعرة ۳ لایراد 
الا ما یکون مرضیا و محبوبا . و معنی قوله سبحانه : 2 لایرضی لعباده الکفر ‏ 
لا برضی الکفر دیناً . والجواب عنه : آن تعلق ارادة بالحبوب و اطرضي انما هو 
بالغلبة لا باللزوم (( من غیر اعتراض )) : يعني من الّه سبحانه . (( والقبیح منها)): 
يعني من أفعال العباد . (( مو مایکون متعلق الذم نی العاجل والعقاب نی التجل 
لیس برضائه طاعلیه من الاعتراض )) : قال الباری سبحانه : (( و لا یرضی لعباده 
الکفر )) : و حاصله : آن الحسن من آفعال العباد هو ما یکون متعلق الدحة نی 
الدنیا . و الثوبة ی العقی . برضاء الّه سبحانه و ارادتة و قضائه . و القبیح منها 
هو مایکون متعلق الذمة نف العاجل . والعقونة نی الاجل . لیس برضائه؛ بل 
بارادته و قضائه ۰ (( يعني آن اچرادة والشينة والتقدیر یتعلق بالکل )) : يعني 
بالحسن من الافعال و القبیح منها . (( و الرضاء و الحبة و الامر یتعلق 
بالحسن)): من آفعال العباد . (( دون القبیح )) : من آفعال العباد ؛ حیث آمرهم 
بالایمان مع تقرر علمه سبحانه بأنهم یموتون علی الکفر - و باه التوفیق - و منه 
الوصول ال التحق . 
الاستطاعة علی نوعین : لول : سلامة‌الالات و صحهةا لآسیاب. 
الثاني: عر ض بخلقه اللّه في الحیوان 

آقول توطنة و تمهیداً ‏ 

و ستطاعة علی نوعین : النوع الاول : سلامة اسباب و صحة الالات . قال 
ی " الكفاية ": و العنی من ذلک صلاحية 9[ لقبول القدرة الحقيقية . وان تکون 
بحالة یصح الفعل بها عادة . و لا خلاف ی آنها سابقة علی الفعل . و شرط 
صحة التکلیف . و النوع الثاني : و مو عرض یخلقه الّه سبحانه ی الحیوان یفعل 


به الأفعاله ااختياربة ؛ و هي علة للفعل . و الدلیل علی وجود الاستطاعتین هو 


لجواهرالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)1 ِ ۱۸ 3 
اه کدی ای مه هام من که و 
استطاعة اثسباب و الالات اذ لایتصور وجود قدرة آداء الصوم من قبل شروع نی 
آدائه . و یستحیل بقاء القدرة التي کانت موجودة عند الصوم ال شهرین . فدل 
آنه راد به استطاعة سلامة اباب و صحة الالات . و قوله سبحانه : # فمن 
لم یستطع منکم طولا ‏ . و الراد به استطاعة الالات . و قوله سبحانه : ۶ و 
للّه علی الناس حج البیت من استطاع الیه سبیلا 4 . و الراد الزاد و الراحلة . و 
آماً دلیل ثبوت استطاعة اللتي هي حقيقية القدرة فقوله سبحانه : « ماکانوا 
یستطیعون السمع و ماکانوا پبصرون ؛ . و الراد منه نفي حقيقة القدرة . لانفي 
اخسباب و الالات ؛ لأنها ثابتة . و انما النفي عنه حقيقية القدرة . و تحقیقه : آنه 
ذکر ذلک علی جهة الذم لهم . و الذم یلحقهم بانعدام حقيقة القدرة عند وجود 
وتات و صحة آلالات . لا بانعدام لام ااسشیاتب قآ ات لا اسفاع.لک 
«ستطاعة لم یکن بصنعه . بل هم ی ذلک مجبورن . فأما انتفاء حقيقة القدرة 
فموجب ذمهم ؛ لان انعدامها مع سلامة الثسباب و صحة الالات . کان بصنعه 
لاشتغاله بضد ماآمر به . یحققه آنه خص بنفي هذه ااستطاعة الکافر . وانتقاء 
تلک ۱سستطاعة یستوی فیه السلم و الکافر . و انما اللختص بالکافر هو انتفاء 
هذه الاستطاعة . و الدلیل علیه قول صاحب مومی طوسی علیه السلام : 2 |ٍنک 
لن تستطیع معی صبراً # . و الراد منه حقيقة قدرة البصر لاأسباب البصر و 
الات . فان تلک ثابتة . ۷ تری آنه عاتبه علی ذلک . و لا یلام (نسان علی آلات 
الفعل وأسبابه . |تما یلام من انتفي منه الفعل لتضییعه قدرة الفعل لاشتفاله 
بغیر ما آمر به . و أجمع القائلون بالاستطاعة الثبتون للعبد الأفعال علی آن 
«ستطاعة لول تتقدم الفعل . فان اليدالسليمة و الرجل الصحيحة تتقدمان 
البطش و الثي . و الزاد والراحلة یتقدمان وجود أفعال الحج . فأما ٩استطاعة‏ 


الثانية فقداختلفوا ی جواز تقدیمها علی الفعل . فقال الصنف : 


الجواهراليهية علی شر ح العقاند السسفية (الجزء الثاني) ۱۸۹ 
...یی و لاستطاعة مع الفعل خلافا للمعتزلة . و هي 
حقيقة القدرة التي یکون بها الفعل : (شارة ال ما ذکره صاحب 
التبصرة من آنها عرض یخلق الّه تعالی في الحیوان یفعل به 
افعال الختاربة : و هي علة للفعل . و الجمهور علی انها شرط 
لداء الفعل لا علة . و بالجملة هي صفة یخلقها اللّه تعال عند 
قصد اکتساب الفعل بعد سلامة الاسباب و الالات . فان قصد 
فعل الخیر خلق الّه قدرة فعل الخیر فیستحق الدح والئواب . 
و ان قصد فعل الشرخلق الّه تعالی قدرة فعل الشر . فکان هو 
الضیع لقدرة فعل الخیر فیستحق الذم والعقاب . و لهذا ذم 
الکافرون بانهم لا یستطیعون السمع . 1 


قال آهل السنة و النجاریة: الاستطاعة تکون مع الفعل و قالت المعتز لةو 
آکثر الکر امیة: هي سابقة علی الفعل 

(( والاستطاعة )) : ااستطاعة والقوة والطاقة والوسم متقاربة العاني . آنهم 
یریدون بکلها شیّاً واحداً . |ذا آضافوما ال العباد و یجعلونها في عرفهم بمنزلة 
سماء الترادفة : کالٌسد واللیث و آشباه ذلک . (( مع الفعل)) : ۰ قال أمل 
السنة : ااستطاعة ثابتة للعباد نی الأفعال الاختيارية خلافا للجبرية الجهمية . 
قالوا : العبد مجبور علی خلق اللّه سبحانه مثل الجمادات . و قد سبقت الادلة 
من الجانبین ۰ و قال أمل السنة والتجاربة من العتزلة القدربة : ستطاعة تکون 
مع الفعل معية زمانية - و ان تقدمت علیها بالذات - ((خلافا للمعتزلة )) : و قالت 
العتزلة و آکثر الکرامية : هي سابقة علی الفعل . و هي : يعني الاستطاعة . 
((حقيقية القدرة اللقي یکون بها الفعل )) : يعني فعل العبد . (( اشارة ای ماذکره 
صاحب التبصرة )) : الشیخ آبو اللعین النسفي آحد کبراء الحنفية (( من آنها 
عرض یخلق اللّه تعالی نی الحیوان یفعل به افعال الاختياربة و هي علته للفعل )): 


الجواهرالبهية علی شر حالعقاند الدسفیة (الجز ء الثاني) ۳۹ 5 اه 
ج مم یم سا شمان ری شا تور 
العرض الذي خلقه نی الحیوان لاعلة موثرة للفعل . اذ لا یمتنع أن یخلق الله 
سبحانه من غبر خلقه ااستطاعة ؛ (( و الجمهور علی آنها شرط لاداء الفعل )) : 
يعني شرط عادی لاشرط حقيقي . و الظاهر قول تبصرة الثدلة ؛ لْن الفعل 
واجب به . و هي معه . و لا تقدم لها علته زماناً بل ذاتاً , فیضاف الیه الوجوب - 
و لو عادة - و هي آمارة العلية لا الشرط . (( و بالجملة )) : يعني سواء کانت 
ا«ستطاعة علة و شرطا (( هي صفة یخلقها الّه تعای عند قصد اکتساب الفعل 
بعد سلامة اباب و الألات ۰ فان قصد فعل الخیر خلق الّه تعالی قدرة فعل 
الخیر . فیستحق الدح والئواب ۰ و ٍن قصد فعل الشر خلق الّه تعای قدرة فعل 
الشر . فکان العبد هو الضیع لقدرة فعل الخیر . فیستحق الذم و العقاب . و 
لهذا )) ( يعني لتضییع العبد (( ذم الکافرون بأنهم لایستطعون السمع )): قال 
له سبحانه : « لهم اذ آن لایسمعون بها ‏ . و اطراد منه نفي القدرة الحقيقية . 
لانفي الشسباب والالات . لأنها موجودة لهم . بل النفي حقيقة القدرة الق یتعلق 
بها الفعل : يعني آنهم یضیعون الاستطاعة للسمع لاشتغالهم بضد ماأمرمم . لا 
یسمعون القران علی وجه التفکر و التدبر ؛ بل یسمعون علی وجه الانکار و العناد. 


اسند لال آهل السنة با لعقل و النقل 

و استدل أمل السنة علی دعواهم آنها تکون مع الفعل . و محال تقدمها 
علیه بالنقل والعقل . آما النقل فقوله سبحانه : # انک لن تستطیع معی 
صبرا # . و لو کانت الاستطاعة قبل الفعل لم یقل ذلک . و آما العقل فمن 
وجوه : الوجه الول : ن القدرة لو کانت سابقة علی الفعل یلزم استفتاء العبد 
عن اللّه سبحانه وقت الفعل . و هذا خلاف النص . و لو کانت بعد الفعل . لکان 
من الستحیل حصول الفعل بلااستطاعة . و الوجه الثاني : اتّا آمرنا بسوال 
العونة علی العبادة من اللّه سبحانه . فلو کانت العونة قبل الفعل . لکان الامر 
بسوال العونة لغواً . والوجه الثالث : قال قدس سره : 


|الجواهرالبهیة علی شرح العقاند السفیة (الجزء الثني)" ۸ صتشث۵-- 
وق ادا کانت. استطاعه: عرسا وجت, ان شکون: مقاربه 
للفعل بالزمان لا سابقة علیه . و الا لزم وقوع الفعل بلا استطاعةه 
و قدرة علیه ۰ دا مر من امتناع بقاء العراض . فان قیل : لو 
سلمت استحالة بقاء اعراض فلا نزاع نف امکان تجدد المثال 
عقیب الزوال ۰ فمن آين یلزم وقوع الفعل بدون القدرة ؟. قلنا: 
نما ندعي لزوم ذلک !ذا کانت القدرة الق بها الفعل هي القدرة 
السابقة . و آما !ذا جعلتموها الثل التجدد القارن فقد 
اعترفتم بأن القدرة التي بها الفعل لا تکون الا مقارنة له . ثم ان 
اک آنه لا دبای اسال سانعه مق اکن تفع باول ها 
یحدث من القدرة فعلیکم البیان . و آما ما یقال : لو فرضنا بقاء 
القدرة السابقة ال آن الفعل اما بتجدد اسمثال و اما باستقامة 
بقاء !عراض . فان قالوا بجواز وجود الفعل بها في الحالة 
وی فقد تر کوا مذهبهم حیث جوزوا مقارنة الفعل القدرة . 
و ان قالوا بامتناعه لزم التحکم و الترجیج بلا مرجح ؛ اذا 
القدرة بحالها و لم تتغیر و لم یحدث فیها معني لاستحالة ذلک 
علی الاعراض . فلم صارالفعل بها نی الحالة الثانية واجباً و نی 
الحالة الاو ممتنعا . ففیه نظر؛ که هم اه ییون 


((و (ذا کاتت «ستطاعة عرضاً وجب آن تکون مقارنة للفعل بالزمان لاسابقا 


اثعراض )) : والعتی آن القدرة الحادئة عرض . والعرض یستحیل بقاوه . 


علیه . و الا لزم وقوع الفعل بل استطاعة و قدرة علیه . دا مر من امتناع بقاء 


لجواه رالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)] ۱ ۸۹ص 
فلوکانت سابقة علی الفعل لانعدمت حال وجود الفعل . فیستحیل الفعل بدون 
القدرة . و (ذا ثبت آن ۱استطاعة لیست بباقية . فلو تقدمت علی الفعل 
لانعدمت وقت الفعل . و صار حصول الفعل نی حال وجود القدرة مستحیلا . و 
ق انعدامها واجبا + و هذا معا : 


الا عتر اض و الجواب 

(( فان قیل )) : شبهة عقلية من جانب العتزلة (( لو سلمت بقاء عراض )): 
قالوا : انا لانسلم استحالة بقاء 0غراض نی این . و لو سلمنا استحالة بقاء 
*عراض باأعیانها واشخاصها (( فلا نزاع نی (مکان تجدد المثال عقیب الزوال )) : 
يعني زوال ۷عراض و الوصاف . (( فمن آين یلزم وقوع الفعل بدون القدرة ؟)) : 
يعني لایلزم وقوع الفعل بدون القدرة . بل القدرة موجودة وقت الفعل علی القول 
بتجدد الثل . (( قلنا : انما ندعی لزوم ذلک )) : يعني وقوع الفعل بدون 
0«ستطاعة و القدرة . (( (ذا کانت القدرة التي بها الفعل )) : يعني القدرة الق بها 
یفرض وقوع . (( القدرة السابقة )) : و ذلک لأن القدرة التی بها الفعل (ذا کانت 
القدرة السابقة علی الفعل مع آن العرض لا یبقی في الانین ۰ فیلزم وقوع الفعل 
بدون القدرة لا محالة - و هو مستحیل بالاتفاق . (( و آما |ذا جعلتموها )) : يعني 
القدرة التي بها الفعل . (( الثل التجد للفعل فقد اعترفتم بأن القدرة التي بها 
الفعل لا تکون الامقارنة له )) : فثبت آن القدرة مع الفعل فقد ترکتم مذهبکم . 
و مو آن القدرة التي بها الفعل تکون سابقة علیه . (( ثم ان ادعیتم أنه لابد لها)): 
يعني للقدرة التي بها الفعل من آمثال (( سابقة حق لایمکن الفعل بأول ما یحدث 
من القدرة . فعلیکم البیان )) : يعني البرمان علی آنه لابد من سبق الامثال . و 
حاصله : آنکم بعد ااعتراف بأن القدرة اللتي بها الفعل لاتکون الا مقارنة علی 
تقدیر جعل القدرة الثل التجدد . ان ادعیتم آنه لابد للقدرة القارنة للفعل من 


لجواه رالبهیة علی شر ح العقاند التسفید (لجزء القاني) ۳ ۹۰ 5 اس 


افتال.نایعه ,ییا ففت الیکیفت. م ی لایفکن الغفن باعل الختوت تم 


القدرة ۰ فهذه دعوی مجردة عن البرهان . 


جواب ثان من شبهة المعتز لة 

(( و آما ما یقال )) : جواب ثان من شبهة العتزلة . و القائل صاحب " 
التمهید "و آتباعه » (( قال لوفرضبنا یقاء القدرة السابقة ال آن الفعل اما بتجدد 
4شمثال )) : علی مذهب العتزلة علی تقدیر عدم بقاء الاعراض (( و اما باستقامة 
بقاء العراض )) : علی مذهب الفلاسفة . (( فان قالوا )) : يعني العتزلة القدرية 
(( بجواز وجود الفعل بها )) : يعني بسبب تلک القدرة الستمرة الیه (( نی الحالة 
ول )) : و هو ول زمان حدوث القدرة . (( فقد ترکوا مذهبهم )) : و اختاروا و 
رجعوا ای مذهب الاشاعرة ؛ اذ حینثذ لایثبت تقدم القدرة علی الفعل . و هو 
ظامر . (( حیث جوّزوا مقارنة الفعل القدرة )) : و مذمبهم آن ااستطاعة سابقة 
علی الفعل . (( و آن قالوا بامتناعه )) : و ان ذمبوا ال امتناع وجود الفعل بتلک 
القدرة الستمرة الیه نی الساعة الولی مع الجواز نی الحالة الثانية . (( لزم 
التحکم )) : بائبات حکمین متنافیین لسُيء واحد مع الاستواء نی النسبة . اذ 
وجود الفعل بالقدرة في الساعة الاول مساو لوجوده بها نی الحالة الثانية . اذ 
صلاحية الزمان لذلک واحدة . (( والترجیح بلامرجح اذ القدرة بحالهما لم تتغیر )): 
يعني آن القدرة لاتکون ضعيفة ی الساعة الولی . ثم قوبت نی الحالة الثانية 
سواء کان بالقدرة الثل التجدد آوغیره . (( و لم یحدث فیها )) : ی هذه القدرة 
((معنی )) : يعني وصف من الوصاف یوجب الترجیح و التخصیص ( لااستحالة 
ذلک )) : يعني حدوث وصف في القدرة علی ااعراض ؛ با تقرر عند مشایخ 
4شاعرة آن العرض لایقوم بالعرض . (( فلم صار الفعل بها )) : يعني بسبب 
القدرة و وجودها (( نی الحالة الثانية واجبا . و نی الحالة لول ممتنعا )) : يعني 
لاي سبب انقلب مادة اامتناع الی الوجوب (( ففیه نظر )) . 


آلجواهرالبهیةعلی شرح العفاند اس فیة (الجزءالاني) ۸ اش( 
مه لا اتقافلیی کون استطاعه هن الضفان ۳ بعرلمق 
بامتناع القارنة الزمانية . و بآن کل فعل یجب آن یکون 
بقدرة سابقة علیه بالزمان البتهة حق یمتنع حدوث الفعل ی 
زمان حدوث القدرة مقرونة بجمیع الشئراتط ؛ و لاته یجوز 
آن یمتنع الفعل ی الحالة الاو لانتفاء شرط و وجود مانع . 
و یجب فی الثانية لتمام الشراتط ۳ 


آما آولا : (( لن القائلین بکون ااستطاعة قبل الفعل لایقولون بامتناع 
القارنة الزمانیه )) : بأنهم لم یدعوا امتناع القارنة الزمانیه بین الفعل و القدرة ؛ 
بل یجوزون ذلک . و لا یمتنع عندهم حدوث الفعل ی زمان حدوث القدرة . و 
انما محل الخلاف کون القدرة هل یجوز آن تسبق الفعل آولا . فقلنا : بامتناع 
السبق بناء علی امتناع بقاء اعراض . و قالوا بجوازِ بناء علی بقائها . ففي 
ماذکر القائل . نظر . ها قلنا . فلا یلزمهم بذلک ترک مذهبهم . (( و بآن کل 
فعل )) : و کذا لا یقولون بأن کل فعل (( یجب آن یکون بقدرة سابقة علیه 
بالزمان البتة ؛ حق یمتنع حدوث الفعل في زمان حدوث القدرة مقرونة بجمیع 
الشرائط )) : و حاصله : آن القائلین بکون استطاعة و القدرة قبل الفعل 
لایقولون بامتناع القارنة الزمانية . و لا یقولون بأن کل فعل یجب آن تکون 
القدرة سابقة علیه : حتی یلزم ترک الذهب لجواز وجود الفعل بالقدرة ی الحالة 
اثولي ؛ بل یقولون : ان القدرة یجوز آن تکون مع الفعل و قبله ؛ (( ولانه یجوز)): 
جواب باختیار الشق الثاني (( آن یمتنم الفعل نی الحالة الول لانتفاء شرط آو 
وجود مانع )) : من وجود الفعل و تحققه . (( و یجب فی الثانية )) : يعني و یجوز 
آن یجب الفعل ی الحالة الثانية (( لتمام الشرائط )) : و حاصله : ورد - ثانیا - 
بمنع اتحاد القدرة . فانه یجوز آن تکون قبل الفعل غیر مستوفية لشرائط 
الرایجاد . وتستوفیها وقت مباشرته . فیوجد بها الفعل نی تلک الساعة و الحالة . 


الجواهرالبة علی شر ح لعقاند لسفیة (الجزء الثني) ۱ 
........... ...یب همع آن_القدرة التي هي صفة القادر نی الحالتین 
علی سواء . و من ههنا ذهب بعضهم ال انه اربد بالاستطاعة 
القدرة اللستجمعة بجمیم شرائط التأثیر . فالحق آنهامع الفعل و 
۱ فقبله . و آما امتناع بقاء المراض فمبني علی مقدمات صعبة 
البیان ؛ و هي آن بقاء اليء آمر محقق زائد علیه وانه یمتنع قیام 
العرض بالعرض و آنه یمتنع قیامهما معا بالحل . و لا استدل 
اتقانلونیکون استطاعه. فیل القعل بان التکلیت. خاضل قبل 
الفعل ضرورة آن الکافر مکلف بٍیمان و تارک الصلوة مکلف بها 
بعد دخول الوقت ؟ فلو لم تکن ااستطاعة متحققة حینئذ لزم 
تکلیف العاجز و هو باطل . آشار ای الجواب بقوله : و یقع هذا 
لاسم یعنی لفظ لاستطاعة علی سلامة السباب و للالات و 
الجوارح کما ی قوله تعالی « و له علی الناس حچ البیت من 
استطاع الیه سبیلا 4 . فان قیل : استطاعة صفهالکلف ۰ و 
سلامة آلاسباب و الالات لیست صفة له . فکیف یصح تفسیرها 
بها . قلنا : اطراد سلامة السباب و الالات . ی 


(( مع آن القدرة اللتي هي صفة القادر ني الحالتین علی السواء )) . فلا یلزم قیام 
العرض بالعرض ؛ ان کل واحد من الشرط و القدرة لیسا من أوصاف القدرة . 
ذهب الامام الفخر الی انه آرید با لاستطاعة القد ر 5 المست‌جمعة بجمیع 
شرانط التأثیر 
(( و من مهنا )) : يعني من آجل جواز امتناع الفعل نی الحالة الاو لانتفاء شرط 


و وجوبه و وجوده ی الثانية لتمام شرانطه ورفع موانعه ۰ (( ذمب بعضهم )) : هو 


لجواه رالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)1 ۱ ۳ ۹9۹ 
الامام الفخر الرازي (( اي آنه آرید بالاستطاعة القدرة الستجمعة هی ۳ 
التأثیر . فالحق آنها مم الفعل و الا قبله )) : قال الامام ی " الباحث الشرقية " علی 
سبیل الحاكمة و دفع النازعة : ان القدرة ٍن کانت مستجمعة للشرائط . فهي مقارنة 
للفعل . والحق مذمب الشاعرة . و ان کان الراد بها حقيقة القدرة فقبل الفعل . و 
الحق مذمب العتزلة . و هذا لا یمکن لثحد آن ینازء فیه . و هذا نی غاية الجودة . و 
هذا اختاره الشارح البارع فی " التهذیب " 


امتناع بقاءالآعر اض مبني علی مقد مات 

(( و آما امتناع بقاء عراض فمبني علی مقدمات )) : و دعوی آن العرض 
یستحیل بقاوه مبنية علی مقدمات فاسدة (( صعبة البیان)) : متعذرة الظهور 
والوضوح بالادلة . قال الشیخ : ان العرض لو بقي لقام البقاء به . و البقاء عرض . 
فیلزم قیام العرض بالعرض وهو ممنوع (( وهي )) : بیان لقدماته و کلها 
مخدوشة.القدمة او : (( آن بقاء النُيء محقق زاند علیه )) : و مذا خطاً ؛ لْن 
البقاء مر اعتباري لا وجود له . یوخذ و ینتزع من وقوع وجود الثيء نی الثانية . و 
القدمة الثانية : (( و آنه یمتنع قیام العرض بالعرض )) : و هذا خطاً : لأن قیام 
العرض بالعرض غیر محقق الامتناع بعد . لعدم دلیل قوي علی امتناعه ۰ مع آن 
قیام الزوجية بالعدد . و قیام الخط بالسطح . و قیام الاستقامة بالخط و غیرها 
ظامر . القدمة الثالثة : (( و آنه یمتتنع قیامهما بالحل )) : و هذا آفحش الخطاً . لم 
لا یجوز آن یقوم العرض و بقاوّه کلاهما بالجومر . و مو محلهما . و من العلوم آن 
البیاض و بقاوّه . والسواد و بقائه . کلاهما قائمان بالجسم . و لا نقول : ان البقاء 
قائم بالبیاض و بالسواد : حق یلزم قیام العرض بالعرض . و الغاية ما لم یثبت 
امتناع عرضین بمحل واحد لا یثبت امتناع بقاء العرض بمجرد قیام العرض 
بالعرض. و امتناعه ممتنع . لان الجوهر الواحد یقوم به آعراض کثيرة مرتبة و غیر 


مترتبه . 


| لجواهرالبهیة علی شر ح العقائد السفیة (الجز ء الثاني)1 ۱ ۹۶ ۱ : س« 


استد لال المعتز لة بالمنقول و المعقو ل و الجواب عنه 

(( و لا استدل القائلون )) : و احتج العتزلة و اخوانهم بالنقول و العقول . آما 
النقول فقوله سبحانه : # خذوا ما آتیناکم بقوة 4 و الاخذ بالقوة نما یتحقق اذ 
تقدمت علی الاخذ : کالاخذ بالید . و ما العقول . (( بان التکلیف حاصل قبل الفعل 
ضرورة آن الکافر مکلف بالایمان ۰ و تارک الصلوة مکلف بها بعد دخول الوقت فلو 
لم تکن ااستطاعة متحققة لزم تکلیف العاجز . و هو باطل )) : و توضیحه : آن 
العبد مکلف بالفعل قبل الفعل . فلو لم تکن القدرة سابقة علی الفعل . لکان مکلفا 
بما لیس ی وسعه . و قد قال اللّه سبحانه : ۶ لا یکلف الّه نفسا الا وسعها ‏ . فلزم 
تکلیفه و مو عاجز . و تکلیف العاجز محال . و لأن تکلیف ما لیس نی الوسم خارج عن 
الحکمة . (( آشار ال الجواب بقوله : و یقع مذا الاسم يعني لفظ الاستطاعة - علی 
سلامة المُسباب والالات و الجوارح . کما نی قوله تعالی : * و للّه علی الناس حج 
البیت من استطاع الیه سبیلا 4 و الراد الزاد والراحلة لا حقيقة القدرة ۰ و 
قوله : « فمن لم یستطع منکم طولا ‏ . و الراد استطاعة الالات . فهذه 
النصوص دلیل ثبوت استطاعة الاسباب و الالات . 


شبهة عقلية من جانب المعتز لقوالرد 
(( فان قیل )) : شبهة عقلية من جانب العتزلة (( الاستطاعة صفة للمکلف )) : 
یقال : زد مستطیع . (( و سلامة الاسباب و الالات لیست صفة له )) : للمکلف . (( 
فکیف یصح تفسیرها )) : يعني ۷استطاعة . (( بها )) : يعني بسلامة الاسباب والالات . 
(( قلنا : اللراد سلامة السباب و الالات له )) : و بهذه الاضافة تفسیر السلامة وصفا 
للمکلف . و هذا القدر کاف ی الوصف . 


الجواه رالبهية علی شر ح العقاند شسفیة (الجزء الاني)! صبٍِِ 
...و الکلف کما بتصف بالاستطاعةه یتصف بذلک . 
حیث یقال : مو ذو سلامة الاسباب : ۷ آنه لترکبه لایشتق منه 
اسم فاعل یحمل علیه ؛ بخلاف الاستطاعة و صحة التکلیف 
تعتمد علی هذه ااستطاعة التي هي سلامة السباب و لالات لا 
ااستطاعة بالعنی الول . فان آرید بالعجز عدم استطاعة 
بالعنی ول فلا تسلم استحالة تکلیف العاجز. و ان آربد بالعی 
الثاني فلانسلم لزومه بجواز آن تحصل قبل الفعل سلامة 
شسباب و الالات . و ان لم تحصل حقيقة القدرة التي بها 
الفعل . و قد یجاب بان القدرة صالحة للضدین عند آبی حنيفة 
رحمة اللّه علیه حتی آن القدرة الصروفة ال الکفر هی بعینها 
القدرة الق تصرف ال آلایمان ؛ لا اختلاف لا ف التعلق ۰ و هو 
لا یوجب الاختلاف فق نفس القدرة . فالکافر قادر علی الایمان 
الکلف به ۰ ۷ آنه صرف قدرتة ای الکفر وضیع باختیاره صرفها 
اي الایمان ۰ فاستحق الذم و العقاب . 0 


(( و الکلف کما یتصف بالاستطاعة )) : و یقال : زید مستطیع علی سبیل الحمل 
بامواطاة . و زید ذو استطاعة علی طریق الحمل بالاشتقاق (( یتصف بذلک )) : يعني 
بسلامة لباب والالات ۰ (( حیث یقال : هو ذو سلامة ااسباب )) : علی طریق حمل 
اشتقاي (( الا آنه )) : جواب عن امتناع الوصف بالاشتقاق (( لترکبه لا یشتق منه اسم 
فاعل یحمل علیه بخلاف الاستطاعة )) : یشتق منه اسم فاعل . و یحمل بالواطاة . قال 
بعض الناس : و یشتق منه ما یحمل علی الکلف حمل التواطین ؛ کما یشتق من 
۷ستطاعة . یقال : الکلف سلیم السباب ؛ کما یقال : الکلف مستطیع . فلا فرق بینهما 
نی کونهما وصفا له (( وصحهة التکلیف تعتمد )) : يعني تتوقف (( علی هذه لاستطاعة 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الثاني) تثكٍِِ« 
التي عي سلامة النْسباب و الالات . لا الاستطاعة بالعنی لول )) : يعني القدرة احقيقية 
اللتي بها الفعل . وحاصله : آنهم اشترطوا لصحة التکلیف الاستطاعة الاولی دون الثانية . 
الجواب عن شبهة المعتز لة 

(( فان آرید بالعجز)) : شروع ی الجواب عن شبهتهم . بأنه لو لم یکن الاستطاعة 
قبل الفعل لزم تکلیف العاجز (( عدم ۷ستطاعة بالعنی لول فلا نسلم استحالة تکلیف 
العاجز)) : بل التکلیف جائز . یقول : املازمة مسلمة . ولکن استحالة اللازم - وهو تکلیف 
العاجز بهذا العنی - لا نسلم لصدق العاجز حینثذ علی عادم مُيء من شرائط صدور 
الفعل . و من جملتها قصد الفاعل و مباشرته بأسباب الفعل. (( و ان آرید بالعنی الثاني 
فلا نسلم لزومه : يعني لزوم تکلیف العاجز . فاللازمة ممنوعة . (( لجواز آن یحصل قبل 
الفعل سلامة سباب والالات وان لم یحصل حقيقة القدرة ال بها الفعل : و قد یجاب )) 
عن شبهة العتزلة . بأن القدرة لو لم تکن قبل الفعل لزم تکلیف العاجز . (( بأن القدرة 
صالحة لضدین عند أبي حنيفهةٌ حتی آن القدرة اللصروفة یی الکفر هي بعينها القدرة ال 
تصرف ال الایمان لا اختلاف الا ی التعلق . و مولا یوجب ااختلاف ی نفس القدرة )) : و 
توضیحه : آن القدرة اللتي بحصل بها الفعل . سبب . أو علة للفعل من حیث الذات . و لا 
اختلاف فیها من حیث الذات » (ٍذ القدرة علی السجدة للّه سبحانه و للصنم . العیاذ 
بللّه - واحدة لا اختلاف فیها : بل اختلاف من حیث اضافة ی الامر و النهي و قصد 
الفاعل . و ذلک لا یوجب الختلاف ی ذاتها و حقیقتها (( فالکافر قادر علی یمان الکلف 
به الا آنه صرف قدرته ای الکفر وضیع باختیاره و صرفها ال الایمان . فاستحق الذم و 
العقاب )) : يعني فالکافر لو اشتغل بالایمان بدل اشتفاله في تلک الحال بالکفر . لحصل له 
اایمان بتلک القدرة الا آنه قد ضیع القدرة بصرفها یی الکفر . قال الامام علم الهدی آبو 
منصور الاتريدي في " التاوبلات " : العبد مق اشتعل بفعل صار مضیعا لضده من الافعال . 
لا آن کان ممنوعا عن الفعل الذي هو ضده . فلذلک اذا آثر الکفر . و آتی به . فقد صار 
باختیاره لکفر مضیعا لقوة الایمان . لا آن صار ممنوعا عنها ؛ و ممنوع القدور معذور . 
فأما مضیع القدرة لا یکون معذورا . فکانت له العاقبة و الواخذة بصرف القدرة الصالحة 


للمامور به و لغیره ال غیره . 


الجواهرالبهیة علی شرح العقاندالدسفیة (الجزء الاني) ۷ تصش« 
........... ولا یخفی آن في هذا الجواب تسلیما لکون القدرة قبل 
الفعل ؛ لان القدرة علی الایمان نی حال الکفر تکون قبل الایمان 
لا محالة . فان آجیب آن القدرة و ان صلحت للضدین لکنها من 
حیث التعلق بأحدهما لا یکون !۷ معه ؛ حتی آن ما یلزم مقارنتها 
للفعل هي القدرة التعلقه بالفعل ؛ و ما یلزم مقارنتها للترک هي 
القدرة التعلقة به ؛ و آما نفس القدرة فقد تکون متقدمة متعلقة 
بالضدین . قلنا مذا مما لا یتصور فیه نزاع أصلا بل هو لغو من 
الکلام فلیتامل . ولایکلف العبد بما لیس نی وسعه . ۱ 


رد لهذاالجو اب والجواب عن الرد 

(( و لا يخفي )) : رد لهذا الجواب (( آن في : مذا الجواب . تسلیما لکون القدرة 
قبل الفعل لن القدرة علی الایمان في حال الکفر تکون قبل یمان لا محالة ۰ )) : لا 
حال الایمان . و الا یلزم اجتماع الضدین . و الجواب عنه آن القصود منها صلاحیتها 
لهما و تعلقها علی سبیل البدلية بکل منهما . و ذلک لا یقتضی التقدم علی الفعل . و 
ذلک لان الفاعل بالاختیار یتصور منه اختیار الترک بدل اختیار الفعل . و کذا 
عکسه . فأین توهم ما توهم . و تقدم القدرة علی الفعل ؟ اختلفوا ف آن القدرة 
الحقيقية هل تصلح للضدین آم لا . ذهب مشایخ الحنفية ال آن القدرة الحقيقية 
تصلح للضدین علی سبیل البدل . ان شاء فعل هذا . و ان شاء فعل هذا ؛ لآن محل 
القدرة هو له الصالحة للضدین . و هو النقول عن ااعظم . و الشهور عن 
آصحابه . صرح به ی التعدیل و العارف . شرح الصحائف . و ذهب مشایخ الاشاعرة 
ال آن القدرة الحقيقية لا تصلح للضدین ؛ بل لکل منهما قدرة علحدة . صرح به 
ی " الواقف " و شرحه للشریف . و احتج مشايخ الحنفية بأن قدرة العبد لو کانت 


لجواهرالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)1 ۱ ۹۸ 
مخلوقة رآسا غیر صالحة للفعل و الترک . لکان العبد مضطرا ال الفعل غیر متمکن 
من الترک . فیکون مجبورا ۰ و قد دلت الادلة القاطعة علی آن العبد مختار لا 
مجبور . و بأن کل سبب من آسباب الفعل من الالات و الدوات : مثل اللسان . 
یصلح للصدق و الکذب . و الید یصلح للخیر و الشر.و غیر ذلک . فاستثناء القدرة من 
سائر السباب لیس الا تحکما . و احتج مشایخ اشاعرة بأن القدرة لو کانت صالحة 
للضدین . لزم تسلیم کونها قبل الفعل . و قد أجمعوا علی آنها مع الفعل . و لزم 
قدرة العصمة نی الکافر و الخذلان ی الوّمن . و کل منهما في وقت واحد . و اللازم 
باطل لبطلان الوصف بذلک !جماعا . صرح به ی " التبصرة والتسدید ". و لزم اتحاد 
القدرة مع مغاثرة ما نجده عند صدور القدورین . لا نجده عند صدور لخر. نص 
به ق " شرح الواقف " - و الجواب الصحیح عن مذه الوجوه الثلائة ما قدمناه انفاً - 
و قد تومم بعض الناس آن کل من یقول : ان القدرة مع الفعل . فهو قائل بأن 
القدرة لا تصلح للضدین ۰ و کل من یقول : ان القدرة سابقة . فهو قائل بأنها تصلح 
للضدین . و مذا خطاً غلط فاحش . بل النقول عن آبي حنيفٌ آنها مقارنة للفعل . 
و مع ذلک تصلح للضدین ۰ فالتوسط بین الجبر والقدر مبني علی آن القدرة مع 
الفعل . و آنها تصلح للضدین فالشیخ ۱شعربة قائد الطائفة لا قال بأن القدرة مع 
الفعل ؛ لکن بحیث ان بها الأثر. و آنها لا تصلح للضدین . وقع في الجبر . یقول : ان 
ا«ستطاعة التي تصلح للشر لا تصلح للخبر . و هذا قریب من الجبر . بل عین الجبر . 
لان استطاعة الشر !ذا کانت لا تصلح للخیر . صار مجبورا ی فعل الشر . و من هذا 
جوز الشیخ لتکلیف ما لا یطاق . فتدبر و تفکر. (( فان آجیب )) : عن قوله : و لا 
يخفي (( آن القدرة و ٍن صلحت للضدین لکنها من حیث التعلق بأحدهما لاتکون 
الا معه )) : يعني مع أحدهما . فلا یلزم من مذا الجواب آن القدرة التي بها الفعل 
قبل الفعل . (( حقی آن ما )) : يعني القدرة (( یلزم مقارنتها للفعل : هي القدرة 
التعلقة بالفعل . و ما )) : يعني القدرة (( یلزم مقارنتها للترک )) : يعني ترک الفعل 
(( هي القدرة التعلقة به )) : يعني بالترک . (( و آما نفس القدرة )) : يعني القدرة 


الطلقة . (( فقد تکون متقدمة متعلقة بالضدین : قلنا )) : ی الجواب عن هذا 
الجواب (( هذا )) : يعني کون القدرة من حیث تعلقها بالفعل لاتکون الا معه 
((مما لایتصور فیه نزاع أصلا )) : بین آمل السنة و العتزلة ؛ لث القدرة من حیث 
هي مقارنة . لاتکون الا مقارنة . و آنهم متفقون بأن القدرة التعلقة بالفعل معه 
لا قبله . (( بل هو )) : يعني الجواب الذکور (( لغوّ من الکلام )) : بمنزلة قولک : 
امقارن مقارن . (( فلیتأمل)) : (شارة ای دقة القام و غموضه (( و لایکلف العبد)): 
التکلیف طلب تحقیق الفعل و الاتیان به . و أنه |ذا لم یفعله یعاقب علی ترکه 
((بمالیس نی وسعه )) : قدرته و طاقته . و العنی یمتنع تکلیف ما لا یطاق ۰ هو 
الستحیل لذاته آو الستحیل نی العادة . 


الجواهرالبهية علی شرح العاندالسسفیة (الجزء لثني)! فا 
........... سواء کان ممتنعأنی نفسه کجمع الضدین و ممکنا کخلق 
الجسم . و آما ما یمتنع بناء علی آن اللّه تعال علم خلافه آو آراد 
خلافه کایمان الکافر وطاعة العاصي . فلا نزاع ی وقوع التکلیف 
به لکونه مقدورا للمکلف : بالنظر اي نفسه . ثم عدم التکلیف بما 
لیس ی الوسع متفق علیه بقوله تعالی : ۸ لا یکلف الّه نفساللا 
وسعها # و !مر نی قوله تعالی : ۶ انبونی باسماء مولاء 4 
للتعجیز دون التکلیف . و قوله تعالی حكاية : ۶ ربنا و لاتحملنا ما 
لا طاقة لنا به #4 لیس الراد بالتحمیل هو التکلیف بل الایصال ما 
لا یطاق من العوارض الیهم . و نما النزاع الجواز. فمنعته العتزله 
بناء علی القبح العقلی و جوزه الاشعری لانه لا یقبح من الّه تعالی 
ثيء . و قد یستدل بقوله تعالی لا یکلف اللّه نفسا !۷ وسعها علی 
نفی الجواز . و تقریره : آنه لوکان جائزا ما لزم من فرض و قوعه 
محال . ضرورة آن استحالة اللازم توجب استحالة اللزوم تحقیقا 


قال الشارح: المستحیل ثلاثةآنواع 
(( سواء کان ممتنعاً ی نفسه : کجمع الضدین آو ممکنا : کخلق الجسم . و ما 
ما یمتنع بناء علی آن الّه تعال علم خلافه آو آراد خلافه : کایمان الکافر و طاعة 
العاصي )) : قال الشارح - روح الّه روحه - و یتضح ذلک بأن تعلم آن الستحیل ثلائة 
آنواع : مستحیل لذاته آن یمتنع الفعل نفس حقیقته و مفهومه و ذاته : مثل الجمع 
بین الضدین . و الجمع بین النقیضین . و قلب الحقاتق . و (عدام القدیم . و جعل 
القدیم حادثا . و جعل الحادث قدیما . و مذانوع ول . ومستحیل عادة لا عقلاً بأن 


آلجواهرالبهیة علی شر ح العقائد السفیة (الجزء الغاني) ۱ اب 
القدرة الحادثة هي قدرة العبد لاتتعلق به ی العادة : مثل خلق تایه حمل 
الجبل . و قلب الجبل ذهبا . و الصعود ال السماء . و هذا نوع ثان - و مستحیل 
تعلق العلم القدیم بعدم وقوعه آو تعلق ارادته آو |خباره بعدم وقوعه . کان یمان 
من علم الثه سبحانه آنه لایوّمن . آو من آخبرالله سبحانه بأنه لایومن : مثل ایمان 
فرعون و مامان و قارون .و مثل ایمان آبي جهل و آبي لهب . و آي بن خلف . و 
غیرهم من الغعداء التغبیاء . و هذا نوع ثالث . 

و آما النوع الثالث فقال قدس سره : (( فلا نزاع ی وقوع التکلیف به )) : لا 
ذلک الفعل لایدخل تحت قدرة العبد عادة . فلا خلاف نی وقوع التکلیف به (( لکونه 


مقدوراً للمکلف بالنظر ای نفسه )) : فالتکلیف فیه واقع (جماعا . و ذلک لاته لا آثر 
للعلم و اخبار في سلب قدرة الکلف . (( ثم عدم التکلیف بما لیس في الوسع . متفق 
علیه )) : و الراد بقولهم : یمتنع التکلیف بما لا یطاق . التکلیف بالنوعین الاولین . و 
هذا محل الخلاف الذي یقصده الوّلفون : مالایطاق (( بقوله تعالی لایکلف الّه نفسا 


الاوسعها )) : يعني مقدورها . 


الاعتراض و الجواب 

و لقائل آن یقول : ان التکلیف بما لا یطاق لوکان ممتنعا . لا وقم ؛ مع آنه 
واقع . لته سبحانه طلب الانباء من اللانكة مع آنهم لیسوا عالین . آجاب عنه بقوله : 
(( و مر نی قوله تعالی : آنبلوني بأسماء مولاء . للتعجیز)) : يعني لاظهار عجزمم . و 
القصة معروفة . (( دون التکلیف )) : هو طلب تحقیق الفعل والاتیان به . و آنه |ذا 
لم یفعله یعاقب علی ترکه . و الحاصل : بأن آنبئونی خطاب تعجیز . لاخطاب 
تکلیف. فافهم . و لقائل آن یقول : فلو لم یکن التکلیف بما لا یطاق جانزاً . طا 
صحت الاستعاذة منه ۰ (( ی قوله تعالی حکاية : ربنا و لا تحملنا ما لا طاقة لنا به )) : 
فان: تصمیل بسا لا طافه تا تکیت من العکلیفات. بو تاد سته استعاق من 
التکلیف بما لا یطاق ؟ آجاب عنه بقوله : (( لیس الراد بالتحمیل هو التکلیف ؛ بل 


--- الجواهرالبهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۰۲ ۰ ات 
ایصال ما لا یطاق من العوارض الیهم )) : من آنواع الایلام و الصائب الشاقة التي 
نزلت علی الاقوام السابقة . و امم الاضية . و الحاصل : آن الاستعاذ من التحمیل 
دون التکلیف . اٍذ جاز آن یحمل آحدا . بحیث لایطیق فیموت بحمله ؛ لکن لایجوز 
آن یکلفه حمل جبل ؛ بحیث |ذا فعل آثابه و ۷ عاقبه . 


۱ خنلاف فی آن تکلیف مالا بطاق جانز آم لا 


(( و انما التزاع )) : بین العلماء فی الجواز: آنه لانزاع في عدم وقوع التکلیف بما 
یستحیل لذاته . و بما یستحیل عادة .کما آنه لا نزاع ی وقوع التکلیف بالمکن . 
سواء علم اللّه سبحانه حصوله : کایمان الوّمن .آو علم عدم حصوله : کایمان 
الکافر . و انما النزاع ی جواز التکلیف . 

قال مشایبخ الحنضية الماتر بدية و مشانخ المعتز لة: انه لاایجوز 

(( فمنعته العتزلة )) : ذمب مشایخ الحنفية الاتريدية ۰ و مشایخ العتزلة ای 
آن التکلیف بما لایطاق لایجوز . و الیه ذهب من آشیاع ااشعري : طائفة من 
التقدمین الشیخ آبي محمد السفرانني شیخ طربقة العراقین من الشافعية . و 
الحجة آبي محمد الغزالي . و من التأخرین منهم مجتهد القرن السابع الحافظ 
ابن دقیق العید . (( بناء علی القبح العقلي )) : لکونه سفها و عبثا تکلیفا بما 
لایطاق . فیکون قبیحاً . 


قال ال شعري و جمهو رآصحابه: آنه جائز 
(( و جوز ه الشعري )) : و ذمب الشیخ و جمهور آصحابه الی آن التکلیف بما 
لایطاق جائز . و به صرح اچمام الفخر ی " الطالب العالية " ۰ و امام الحرمین نی 
"لارشاد " . قال العلامة آبو عذبة في " الروضة البهية " : ٍن الشعري لم یصرح بجواز 
التکلیف باللحال . آقول : و لکن قال القاضی البيضاوي ی" (شارات اطرام ": صرح 
الشیخ الاشعري نی کتابه السع ب" النوادر " : ان التکلیف بما لایطاق جائز . فتامل . 


الجو اهر البهیة علی شر ح العقائد الدسفیة (الجزء الثاني) ۳ 
(( لانه لایقبح من الّه تعالی شيء )) : يعني آن الباري سبحانه یفعل ما و 
ما یرید . هذا آصل عظیم عند الشیخ . یقول : ان الباري سبحانه متصرف نی ملکه . 
و الديرفي خلقه . و لیس لاحد آن یعترض علیه . قال الّه عزوجل : ۶ و له ملک 
السموات والارض و ما بینهما یخلق ما یشاء 4 . و قال : * قل فمن یملک من اه 
شیثا ان آراد آن یهلک السیح بن مریم و آمه و من نی الارض جمیعاً # ۰ فأخبر آن 
آحداً لایملک من الّه شینا . و لا اعتراض لاحد علیه فیما یملکه . فله التصرف نی 


ذ خلقه می شاء . 


استد لال الأشاعرةو الجواب 

واحتج مشایخ الاشاعرة بقوله سبحانه : # ربنا و لا تحملنا ما لا طاقة لنا به ۰ 
اذ لو لم یجز ذلک . لم یکن للاستعاذ منه معی . و بقوله : ۶ آنبئوني بأسماء 
موّلاء 4 . فانه تعالی مر بالانباء مع أنهم لیسوا بعالین . فیکون تکلیفا بما لا یطاق . 
و بآنه تعالی مر بالایمان فیمن علم آنه لایژمن . فیمتنم آن یمن . و الا لانقلب علم 
له سبحانه جهلا ؟. و الجواب : آنه ثبت بالبرمان آنه سبحانه لا یفعل الا ما یوافق 
الحکمة . و الحکمة لا تقتضي الا ما لا یتصور فیه الا الحسن . و انا لا نسلم دلالة 
قوله : ۶ لاتحملنا » . علی ذلک . بل دلالته علی عدم التحمیل بما لا یطاق ؛ مما 
یورث التعذیب و الهلاک . و لا دلالة قوله سبحانه : ۶ آنبئوني #علی ذلک . و انما 
یلزم هذا لوکان مر تحقیق الامور به . و لیس کذلک . بل لاظهار عجزهم . و لا 
الامتناع بواسطة علم النّه تعالی . و ایجاب کون الفعل غیر مقدور للعبد . لان الّه 
تعالی و سبحانه یعلم آنه یومن آو لا یومن بقدرته و اختیاره .. فالعلم یوٌکد قدرة 


استد لال مشائخالحنفیة و المعتز لة بو جوه عقلبة و سمعية 


واحتج مشایخ الحنفية و العتزلة بوجوه عقلية و سمعية : آما الوجوه العقلية 


فالوجه الول : بِن تکلیف العاجز خارج عن الحکمة . فلا ینسب ای الحکیم . و آما 


الجواه رالبهیةعلی شر ح العقاند اس فیة (الجزءالداني) صٍِِِِ_- 


الوجه الثاني : فان تکلیف العاجزیعد سفها نی الشاهد : مثل تکلیف الاعص بالنظر . 


وما یکون سفها لاتجوز نسبته ای الّه سبحانه . و ما الوجه الثالث : فان حکمة 
التکیف اما آن تکون اداء ابلکلف به - کما هو مذهب العتزلة . آو اابتلاء و 
متحان - کما هو مذهب الحنفية - و آیا ما کان لا یمکن تقدیره قیما لا یطاق . آما 
الداء فظامر . و آما اربتلاء فکذلک ؛ لانه اذا کان بحال لایمکن وجود الفعل منه . 
کان مجبورا علی ترک الفعل . فیکون معذورا ی الامتناع . فلا یتحقق معنی الابتلاء . 
و آما الوجه الرابع : فان التکلیف الزام فعل فیه كلفة للفاعل و ابتلاء ؛ بحیث لو آتی 
به العبد یثاب . و لو امتنم یعاقب علیه . و هذا انما یتحقق فیما یستطیعه العبد . و 
یصح وجوده منه لا فیما یستحیل . و ذلک انما یکون فیما یمکن اتیانه لا فیما لا 
یمکن اتيانه . و آما الوجوه السمعية : فمنها ما قال قدس سره : (( و قد یستدل 
بقوله تعای : لا یکلف الّه نفسا الا وسعها )) و مذا صریح نی آن التکلیف به غیر واقع. 
و علی امتناع التکلیف به ؛ لانه یترتب علی فرض وقوعه تکذیبه سبحانه فی |خباره 
بعدم التکلیف به . و هو محال . (( و تقربره )) : يعني و تقربر هذا الاستدلال علی 
طریق القیاس العقلي (( آنه لو کان جائزا )) : يعني التکلیف بما لا یطاق (( لا لزم من 
فرض وقوعه محال )) : و هو کذبه سبحانه (( ضرورة آن استحالة اللازم توجب 
استحالة اللزوم )) : و هو تکلیف ما لا یطاق (( تحقیقا لعنی اللزوم )) : يعني بین 


اللازم واللزوم . 


الجواهراليهية علی شر ح العقائد السفیة (الجزء الاني) ۵ص« 
........ لکنه لو وقم لزم کذب کلام النّه تعال و هو محال . و مذه 
تكتة نی بیان استحالة کل مایتعلق علم الّه و ارادته و اختیاره 
بعدم وقوعه . و حلها : آنا لا نسلم آن کل ما یکون ممکنا في نفسه 
لایلزم من فرض وقوعه محال . و انما یجب ذلک لو لم یعرض له 
ا«متناع بالغیر . و الا لجاز آن یکون لزوم الحال . بناء علی 
اامتناع بالغیر . ۷ تری آن اللّه تعال نا اوجد العالم بقدرتة و 
اختیارة فعدمه ممکن فق نفسه . مع آنه یلزم من فرض وقوعه 
تخلف العلول عن علته التامة و هو محال . و الحاصل : ان 
اللمکن لا یلزم من فرض وقوعه محال بالنظر ای ذاته ۰ و آما 
بالنظر ای آمر زائد علی نفسه فلانسلم آنه لایستلزم الحال ۰ و ما 
یو جد من الالم ی ا!لضروب عقیب ضرب انسان و ۷۱ نکسار في 
الزجاج عقیب کسر انسان قید بذلک . ی 


(( لکنه لو وقع لزم کذب کلام الّه تعالی و هو محال )) : فاللزوم محال و هو 
الوقوع . (( و هذه )) : الطريقة اللقي حصل بها ااستدلال (( نكتة فی بیان 
استحالة کل ما یتعلق علم النّه آو ارادته آو اختیاره بعدم وقوعه وحلها )) : يعني 
دفع هذه النكتة بالجواب . (( نا لا نسلم آن کل ما یکون ممکنا نی نفسه )) : 
يعني ی حد ذاته و حقیقته . (( لا یلزم من فرض وقوعه محال )) : بل قد یکون 
النثيء ممکنا نی نفسه . و یلزم من فرض وقوعه محال ؛ کما في ما ذکر - (( و انما 
یجب ذلک )) : عدم لزوم الحال . (( لو لم یعرض له الامتناع بالغیر )) : و هذا 
واضح ی موضعه (( و الا)) : يعني و آن عرض له الامتناع بالغیر کانتفاء شرط آو 
وقوع مانع (( لجاز آن یکون لزوم الحال )) : يعني من فرض وقوعه (( بناء علی 
امتناع بالغیر لا تری )) : دلیل علی جواز آن یکون لزوم الحال بناء علی لامتناع 


لجواهرالبهیةعلی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)] رن 
بالغیر (( ان الّه تعالی لا آوجد العالم بقدرته و اختیاره فعدمه ممکن یه مع 
آنه یلزم من فرض وقوعه تخلف العلول )) : يعني وجود العالم (( عن علته 
التامة )) : و هي القدرة والاختیار التعلقان به . و حاصله : آن عدم العالم ممکن نی 
نفسه ؛ لکن عرض له آلامتناع بالغیر الذي هو تعلق القدرة و ارادة بضده الذي هو 
وجود العالم . فلزم من فرض وقوعه محال . و هو التخلف الذکور بناء علی ذلک 
لامتناع العارض له : کایمان آبي جهل ممکن في نفسه ۰ لکن عرض له الامتناع 
لغیره الذي هو اخبار الصادق بعدم وقوعه . فلزم من فرض وقوعه محال . و 
مو کذب الاخبار علی ذلک ا«متناع العارض له . (( والحاصل آن المکن لا یلزم 
من فرض وقوعه بالنظر ای ذاته )) : يعني المکن من حیث آنه ممکن لا یلزم من 
فرض وقوعه محال ال سنح حقیقته و تجومر ماهیته (( و آما بالنظر ای مر زائد 
علی نفسه )) : علی حقیقته وماهیته . (( فلا نسلم آنه )) : من فرض وقوعه (( لا 
بستلرم العال ) :و تحقیق:هده الباحتاق موضبعه. + وبالله التوفیق : 


المذ اهب في الفعال ثلاثة 

آقول : قد سبق آن الذاهب ی الثفعال . ثلائة : مذهب الجبرية . و مذهب 
القدربة . و مذهب أهل السنة و الجماعة . قمذهب الجبرية : وجود افعال کلها 
بالقدرة الزلية فقط من غیر مقارنة لقدرة حادثة . و مذهب القدربة : وجود 
الافعال الاختيارية ابرادية بالقدرة الحادثة فقط مباشرة و تولدا . و مذهب آهل 
السنة : وجود الافعال کلها بالقدرة لية : له قدرة الحادث حادثة لا تأثیر لها 
مباشرا و تولدا . فقال ی الرد علی القدرية : (( و ما یوجد من لالم ی الضروب 
عقیب ضرب انسان . والانکسار نی الزجاج عقیب کسر انسان . قید بذلک )) : 


يعني بالانسان مع آن حال التولید في أفعال الحیوانات بأسرها علی السواء . 


الجواهرالبهیةعلی شرح العقانداسفیة(لجزء الاني) پا« 
مو سع وب تیا ماد تقلای نم نع خن تلعب فیادسیت اد 6 
ما آشبهه کالوت عقیب القتل کل ذلک مخلوقا له تعال ۰ لا مر 
من أنَ الخالق مو له تعال وحده : و آن کل المکنات مشتتدة 
الیه بلا واسطة . و العتزلة نا آسندوا بعض الافعال ال غبرالّه 
تعالی قالوا : ٍن کان الفعل صادرا عن الفاعل بتوسط فعل آخر 
فهو بطریق الاشرة وا 


(( لیصلح محلا للخلاف نی أنه مل للعبد صنم فیه آم لا و ما آشبهه کالوت 
عقیب القتل )) : يعني |یقاع مر الفضي ای الوت : کالذبح مثلا . (( کل ذلک )) : 
من الأفعال اختياربة ۰ والافعال التولدة ۰ والفعال اضطرارية (( مخلوق اللّه 
تعالی )) : واقعة بقدرة اللّه و کسب العبد (( لا مر)) : نی بحث خلق الفعال من 
الوجوه السمعية والوجوه العقلية (( من آأن الخالق هو الّه تعالی )): قال الّه 
تعای:#هو الخلاق العلیم # . و قوله : # خلق کل ی #4 . و قوله : * خالق کل 
شیْ 4 و غیرما من النصوص القاطعة لا تحصی . و آما الوجوه العقلية . فمنها ما 
قال قدس سره : (( و آن کل المکنات مستندة الیه بلا واسطة )) . قد سبق نی 
شرح قوله : و لا یخرج عن علمه و قدرته ثيء - و في بحث خلق الافعال : ان 
الکائنات بأسرما محتاجة و مفتقرة ال الواجب الوجود ۰ من جملتها الافعال 
مطلقا. فایجادها و خلقها بقدرته و مشیئته و ارادته و اختیاره . (( والعتزلة با 
آسندوا بعض فعال یی غير ال تعالی )) : فانهم قالوا : انه سبحانه غیر خالق 
لأفعال الحیوان ۰ و لم یفرقوا بین أفعال التولید و آفعال الباشرة . و آضافوا 
بأسرما ای العباد . وقالوا : انها لم تدخل تحت قوله سبحانه : « خلق اللّه 
السموات والارض 4 . بل لم تدخل عندهم تحت قوله سبحانه : « اه خالق کل 
میْ #4 . و ان دخلت تحت هذا اللفظ . فهو عندهم عام مخصوص بالعقل - نعوذ 
بالئه من الضلال . (( قالوا : ان کان الفعل صادرا عن الفاعل لا بتوسط فعل آخر. 
فهو بطریق الباشرة )) و الا : و ٍن کان صدوره عته بتوسط فعل آخر تمه 


--الجواهرالبهیةعلی شر ح العقاند اللسفیة (الجزء الثاني) ۸ ۰ ده 
...یی قبطریق التولید . و معناه وهی فول اح از 
فعلا آخر , کحرکة الید توجب حرکة اطفتاح . فالالم یتولد من 
الضرب و /انکسار من الکسر ۰ و لیسا مخلوقین للّه تعای . 

۱ 
لا یقید بالتخلیق ؛ لا ما یسمونه متولدات لا صنع للعبد فیه 
أصلاً ؛ آما تخلیق فلا ستحالته من العبد . ۱[ 


(( فبطریق التولید و معناه )) : يعني معفی التولید (( آن یجب فعل لفاعله 
فعلا آخر : کحركة الید توجب حرکكة الفتاح )) : فالحركة الولی بطریق الباشرة . 
و الحركة الثانية بطریق التولید . فان قال قائل : ان القدربة العتزلة یقولون 
بالتولد . و مو آن يجب فعل لفاعله فعلا آخر . فیقولون : ان العبد خلق حركة 
الید . و حركة اصبعه . و تولد منها حرکة الفتاح . و حركة الخاتم . فیقولون : 
ان حركة الید و حركة الاصبع علة لحركة الفتاح و حركة الخاتم . و حینئذ هم 
یقولون بالفاعل بالعلة مع آن القدرية العتزلة هم یوافقوننا علی آنه لا فاعل الا 
الوجد بالاختیار . قلنا : ٍن مرادهم آن العبد فاعل بالاختیار للحرکتین ۰ غاية 
اهمر آن احداهما مباشرة والخری بواسطة . قد عرفت آن أهل السنة والقدربة 
متفقون علی أنه لا فاعل الا الوجد بالاختیار ؛ لکنهم قسموه ای قدیم - و هو 
صانع العالم - و ای حادث - و هو العبد - : لأنه عندهم یخلق أفعاله ۷۱ ختيارية 
بقدرته الحادثئة و آما آمل السنة فیقولون : الفاعل الختار لیس الا الول 
سبحانه : لا موجد سواه تبارک و تعاللی . و مهما جری لفظ التعلیل ی عبارات هل 
السنةّ . فلیس مرادهم به الا ثبوت التلازم بین آمر و آمر . اما عقلا آو شرعا من 
غیر تأثیر العلة ی معمولها البتة . فاعرف ذلک و لا تغتر بظواهر العبارات ۰ فتهلک 
مع الهالکین . و باللّه التوفیق 


لجواهرالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)] ۹ 

(( فالالم یتولد من الضرب . ولانکسار من الکسر . و لیسا مخلوقین للّه 
تعالی )) : قالوا : ان له جل جلاله لیس رَبّا لأفعال الحیوان . و لا تتناولها ربوبیته و 
خالقیته . آقول : مذا شرک نی الالوهية و شرک نی الربوبية . و آی کفر أکفر من 
مذا . و آي کفر آشرمن مذا . و مل یجوز مذا في الشرع . و مل یجوز مذا نی العقل . 
و مل یقول هذا مسلم ؟ بل هذا قبیح ی النقل و العقل یمنع آن تأتي به شريعة من 
الشرائع ۰ آقول : والاقبح من مذا قول التُماميّة من العتزلة . آصحاب مامة بن 
آشرس کان جامعا بین سخافة الدین و خبائة النفس . قال مذا الزندیق واللحد : (ن 
افعال التولدة لا فاعل لها اٍذ لم یمکنه اضافتها ای فاعل آسبابها . و لم یمکنه 
اضافتها ال الّه تعالی ؛ لانه يودي ای فعل القبیح . و ذلک محال . فتحیر هذا اطلحد 
فیه . و قال : التولدات آفعال لا فاعل لها . قال : ان اللعرفة متولدة من النظر . و 
هو فعل لا فاعل له کسائر التولدات . و هذا کما تری قوله نی غاية الحماقة و الغباوة 
و غاية الفساد . و هذا مضامهاة لقول الدهرية . و البرمان قد قام بخلاف هذا . قال 
له عز وجل : ( هو الخلاق العلیم ) . و قال : # خالق کل شْیْ 4 . و قال : ۶ خلق کل 
شْیْ فقدره تقدیرا 4 . والحق آن مولاء مبطلون للحقائق . غائبون عن موجبات 
العقول . والعجب من موّلاء اللساکین یسمون من لم یثبت للقدرة الحادثة ی الابداع 
والاحداث استقلالا جبریا . و یلزمهم آن یسموا من قال من أصحابهم ان التولدات 
آفعال لا فاعل لها . جبریا . ٍذ لم یثبتوا للقدرة الحادثة فیها آثرا . (( و عندنا )) : آمل 
السنة والجماعة . (( الکل بخلق الّه‌تعال )) : سواء کانت الافعال اختياربة آو غیر 
اختيارية . و سواء کانت الفعال بطریق الباشرة آو بطریق التولید ؛ لا صنع للعبد نی 
تکلیفه . ی خروجه من العدم ال الوجود .۰ (( والاولی آن لايقید بالتخلیق )) : بل 
یقال : لا صنع للعبد فیه . فیکون الحاصل آن العبد لیس خالقا و لا کاسبا . و آما 
التقید بالتخلیق فیفهم منه آن للعبد صنعا ی التولدات ی الکسب مع آنه لیس 
کذلک . (( آما التخلیق )) : يعني تخلیق التولدات . (( فلاسحالته من العبد )) : اذ لا 
خالق و لا صانع الا الّه سبحانه . 


الجواهرالبهیة علی شرح العقند لدسفید (الجزء الغني) ۰ 
و ۱ 
القدرة . و لهذا لایتمکن العبد من عدم حصولها . بخلاف 
آفعاله الاختياریة . ِِِ 


(( و آما کتساب فلا ستحالة اکتشتاب ما لین .قائما بمحل القدرة )): و 
حاصله : ان الافعال اللتي قالت عنها الاشاعرة : نها مکتسبة للعبد . هي ماصدرت 
عنه مباشرة . و آما افعال التولدة عنا : مثل حركة الخاتم التابعة لحركة الاصبع . 
فقد آنکروا آن تکون مکتسبة للعید . بان منها ما لا یکون قائما بمحل قذرة الفاعل : 
کالالم الناشی من الضرب . فانه یقوم بالضروب لا بالضارب . والوت قانم بالقتول 
دون القاتل . والانکسار قائم بالتکسر دون الکاسر . و یستحیل اکتساب العبد ما 
لیس قائما بمحل قدرته . (( و لهذا لا یتمکن العبد من عدم حصولها )) : و استدلوا 
آیضا بأنها لو کانت مکتسبة له لتمکن من عدم حصولها مثل ساثر فعال الکتسبة 
له . و هو متی ضرب لا یکون ی قدرته دفع لالم عن الضروب . و دْفع مذا بأن العبد 
یتمکن من عدم حصولها . بأن لا یباشر سببها . و لو کان عدم تمکنه من دفعها بعد 
مباشرة آسبابها مانعا من کونه مکسبا لها ۰ لا کان هناک آفعال مکتسبة للعبد 
اصلا. فانه بعد صرف قدرته و ارادته للفعل الصادر عنه بمبا شرته لا یتمکن من 
ترکه . و مذا الدفع من الضحکات بمکان . فان عدم تمکنه من ترک ذلک لم یکن ؛ 
ان هناک تلازما بین صرف البرادة والقدرة . و بین الفعل . بحیث یستحیل انفکاکهما 
و یتعاصی علیه عدم مباشرة الفعل کلا و ألف کلا . (( بخلاف آفعاله اختيارية )) : 
فانه یتمکن من عدم حصولها - و باالله التوفیق - 

الا ختلاف فی آن المقتول میت با جله آم لا 

آقول توطئة و تمهیدا : ان الباري سبحانه خلق للخلق أقدارا . و ضرب لهم 
اجالا. قال النّه جل جلاله : ۶ و خلق کل شی فقدره تقدیرا 4 ۰ و قال : ۶ ان کل 
شُیّْ خلقناه بقدر # . و ی الحدیث : قدر الّه تقادیر الخلق قبل آن یخلق السموات 
والارض بخمسین آألف سنة . آخرجه مسلم عن اين عم . و من أجل مذا لن 
یوخر شیثا عن محله . فقال الصنف : 


الجواهرالبية علی شرح العقاند لنسفیة (الجزء الثني) ۳۹۱ 
...... و القتول میت بأجله آي الوقت القدر لوته . لا کما زعم بعض 
العتزله من ان الّه تعالی قد قطم علیه /فجل . لنا : آن الّه تعالی قد 
حکم باجال العباد علی ما علم من غیرتردد . و بأنه اذا جاء أجلها لا 
یستاخرون ساعة و لا تستقدمون . و احتجت العتزلة بالأحادیث 
الواردة ی آن بعض الطاعات یزید العمر . و بأنه لو کان میتا باجله ما 
استحق القاتل ذما و لا عقابا و لا دية و لا قصاصاً ؛ اذ لیس موت 
القتول بخلقه و لا بکسبه . والجواب عن لول : ان النّه تعال یعلم 
آنه لو لم یفعل هذه الطاعة لکان عمره اربعین سنة لکنه علم آنه 
یفعلها و یکون عمره سبعین سنةّ . فنسبت مذه الزيادة اي تلک 
الطاعة بناء علی علم اللّه تعالی أنه لولا ها لا کانت تلک الزبادة ؛ و 
عن الثاني : ان وجود العقاب والضمان علی القاتل تعبدی لارتکابه 
النهي و کسبه الفعل الذی یخلق النّه تعالی عقیبه الوت بطریق جري 
العاده ؛ فان القتل فعل القاتل کسباً و ان لم یکن خلقاً والوت 
قائم بالیت مخلوق اه تعال لا صنع للعبد فیه تخلیقا و لا 
اکتسابا . و مبنی مذا علی آن الوت وجودي بدلیل قوله تعای : 
#خلق الوت والحيوة 4 و ۷ کثرون علی آنه عدمي . و معني خلق 
الوت قدره و اجل واحد . لا کما زعم الكعي ان للمقتول آجلین 
القتل و الوت . و انه لولم یقتل لعاش ای آجله الذي هو الوت : 
ولا کما زعمت الفلاسفة آن للحیوان آجلا طبعیا ومو وقت موته 
بتحلل رطوبته و انطفاء حرارته الغریزیتین و آجلا اخترامية بحسب 
الافات و امراض . و( 


(( و القتول میت باجله )) : ان قتله لم یتولد من فعل القاتل . و تما ذلک 
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من فعل اللّه سبحانه . (( آي الوقت هت تس انیت الذي 
تبطل فیه الحياة من غیر تقدم و لا تأخر . و لا نزاع بین الجماعة والقدربة العتزلة 
نی آن بطلان الحياة باللوت واقع نی اجل الذي قدره اللّه سبحانه ۰ و نما النزاع 
فیما |ذا کان ذلک بالقتل ۰ فالجماعة علی آن القتول میت باأجله و لو لم یقتل 
لجاز آن یموت في ذلک الوقت . و آن لا یموت قال ابن آبي الشریف : لو لم یقتل 
لم یقطع بموته و لا بحیاته . و قالت العتزلة : موته سابق علی أجله . و لو ترک 
لامتد الیه قطعا . و قال آبو الهذیل العلاف شیخ العتزلة و مقدام الطائفة و مقرر 
الطريقة : لو لم یقتل لات بدل القتل . آن الرجل ان لم یقتل لات البتة ی ذلک 
الوقت . و لا یجوز آن یزاد ی العمر آو ینقص : لاأنه لو کان یمتد عمره لو لم 
یقتل. لکان القاتل قاطعا للجل الذي قدره اللّه له - و علمه . فینقلب العلم 
جهلا. و زد بأن عدم القتل نما یتصور علی تقدیر علم اللّه بأنه لا یقتل . و حینئذ 
فاذا امتد لا یلزم انقلاب العلم جهلا . و بأنه لا استحالة نی قطع افجل القدر لولا 
القتل . لأنه تقریر للمعلوم . (( لا تغیر له لا کما زعم بعض العتزلة )) : بل آکثر 
العتزلة (( من آن القاطع قطع علیه /اجل )) : والصواب ما في " شرح القاصد " 
من آن القاتل قطع علیه جل . زعموا آن القتول لم یمت بأجله . و |نما القاتل 
قطم بقتله أجل القتول ؛ لان قتل القتول عندهم فعل القاتل . و انه لو لم یقتله 
لعاش آزید من ذلک . و مذا القول ی غاية الشناعة . و ی غاية القباحة . و نی 
غاية الوقاحة . و باطل بوجهین : الوجه لول : و یحتاج القائل بهذا القول آن 
یعرف مقدار عمر ذلک القتول نی علم اللّه ؛ حق یحکم بنقصه بالقتل . و لا 
سبیل له ای ذلک . - والوجه الثاني : (ذا کان القاتل عند القائل قادرا علی آن لا 
یقتل هذا القتول ۰ فیعیش . فهو قادر علی قطع آجله و تقدیمه قبل آجله . و هو 
قادر علی تأخیره ای آجله ۰ فان /۷انسان علی قوله یقدر آن یقدم آجال العباد و 
یوخرها . و مذا الحاد ی الدین و فتح باب الزندقة ی الشريعة - نعوذ باللّه من 
الضلال: ‏ 


الجواهرالبهية علی شر حالعقائد الدسفیة (الجز ء الشاني) ۱ ب 3 
لاهل السنة أدلة قاطعةً 

(( و لنا )) : و لامل السنة و الجماعة آدلة قاطعة . (( آن اللّه تعالی قد حکم 
باجال العباد )) : يعني في الوقات القدرة القررة لوتهم . (( علی ما علم من غیر 
تردد . و بأنه (ذا جاء أجلهم لا یستأخرون ساعة و لا یستقدمون )) : و قوله  :‏ و 
لن یوخر الّه نفسا (ذا جاء آجلها ‏ . و قوله : ۶ ان آجل الّه اذا جاء لا یوخر لو 
کنتم تعلمون ؛ . حکم اللّه سبحانه نی هه للایات القرآنية بأن الکل میت 
بأجله . و لم یفرق بین القتل و غیره . 

استدلال المعتز لة بو جهین 

(([ و احتجت العتزلة )) : و من نحا نحوهم من الوجوه السمعية 
((بالأحادیث)): يعني بالأحادیث رواها الشیخان و غیرمما من الحفاظ و أئمة 
الحدیث . (( الواردة ی آن بعض الطاعات یزید ی العمر )) : و استدلوا من 
الوجوه العقلية (( و بأنه لو کان میتا بأجله . لا استحق القاتل ذما و لا عقابا و لا 
دية و لا قصاصا ؛ ٍذ لیس موت القتول بخلقه و لا بکسبه )) : آقول : والجواب 
عن الوجه لول بان تلک الاحادیت آخبار آحاد . فلا تعارض الایات القطعیا . 
والوجه الثاني : بآن الراد من آن الطاعات تزید ی العمر . آنها تزید فیما هو 
القصود الأهم منه . و مو اکتساب الخیرات والبرکات التي تستکمل بها النفوس 
الانسانية . و تفوز بالسعادة الأبدية . و من ههنا یقال لن مات ۰ و آعقب ذکرا 
حسنا و آثرا جمیلا : " ما مات " فلعله صلی اللّه علیه وسلم آراد آن تلک الطاعات 
تزید في هذا العمر ؛ لا آنها تکون سببا للذکر الجمیل . و آکثر ما ورد ذلک نی 
الصدقةهٌ و صلة رحم . و کونهما مما یترتب علیهما ثناء الناس مما لا شبهة فیه . 
والوجه الثالث : آن هذه الزيادة موولة بالبركة نی أوقات العمر بأن یصرف عمره 
في الطاعات . اذ لا یحسب له من عمره الا ما کان ی طاعة . و ما نحو حدیث 
الطبراني : آن القتول یتعلق بقاتله یوم القيامة . و یقول : یا رب ! انه ظلمني و 
قتلني و قطع آجلي . فقد تکلم الحفاظ نی اسناده . و بتقدیر صحته فهو محمول 
علی مقول سبق نی علم اللّه : آنه لو لم یقتل لکان يعطي آجلا زائدا . أقول : 


-- الجواهرالبهیة علی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۱۶ ۲ ات 
والجواب عن الثاني بالنع . (ٍذ العبد له کسب نی ذلک . والاشاعرة تقول بالکسب 
ی کل ما هو باختیار العبد . والقتل باختیاره . 


الجواب عن الو جه الاول 

(( والجواب عن الول : آن اله تعالی یعلم آأنه لو لم یفعل هذه الطاعة . 
لکان عمره آربعین سنة ؛ لکنه علم آنه یفعلها . و یکون عمره سبعین سنة . 
فنسبت هذه الزبادة ال تلک الطاعة بناء علی علم اللّه . انه لولاها نا کانت 
تلک الزيادة )) : معناه : ان اللّه سبحانه یعلم آنه لو لم یفعل الطاعة الذکورة 
نی تلک الاحادیث یعیش آربعین . و لو فعلها یعیش سبعین . و لکنه سبحانه 
یعلم آته یفعلها فیکون عمره سبعین سنة ؛ بحیث لا یتقدم و لا یتأخر عنها . 
فاللجل واحد. و لا یجوز آن یتقدم علی السبعین . کما تقول العتزلة بأنه 
یتقدم لولم یفعل الطاعة . و ما قال القاري علي الهروي ی دقع مذا الجواب. 
و فیه آنه یعود ال القول بتعدد جل . والذهب آنه واحد ۰ قهو خطاً . و 
لیس محصل ذلک آنه سبحانه قدر سبعین علی تقدیر و آربعین علی تقدیر ؛ 
حتی یلزم تعدد الاجل . فافهم . 

الجواب عن الو جه الثاني 

(( و عن الثاني )) : عن الاستدلال بالوجوه العقلية (( آن وجوب العقاب 
والضمان علی القاتل تعبدي . لارتکابه النهي و کسبه الفعل الذي یخلق اللّه تعال 
عقیبه الوت بطریق جري العادة )) : يعني کما نی ساثر اسباب والسببات . ((فان 
القتل فعل القاتل کسباً و ان لم یکن خلقاٌ)) : و معناه : اظهار العبودية و وجوب 
التفویض ای آمر الربوبية ۰ و فیه نظر آن التعبد نما یکون فیما هو غیر معقول 
الحقيقية . و ما نحن فیه . لیس من ذلک القبیل . و لذا ترک التعبد ی " شرح 
القاصد *. فتدبر . (( والوت قائم بالیت مخلوق اللّه تعال )) : قال قدس سره : 
((لاصنم للعبد فیه تخلیقا و لا اکتسابا)) : بل بایجاد اه سبحانه وحده . و انما 
قال : و قيامه بالیت تنبیهّا علی آنه غبر مکتسب للعبد ؛ لا سبق آن الکسب لا 
یتعلق بما لیس قائماً بالقادر ؛ و ما الحجة علی نفي الخلق فأظهر من الشمس نی 
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التخیف. الفهان. 
الا ختلاف في آن الموت و جودي آوعدمي 

(( وق ها اا شعق قسامه واآنه موی بر عل ان للوت وجوی )و 
الیه ذهب شرذمة قليلة قالوا : انه صفة وجودية : کالحياة . فیکون بینما تقابل 
التضاد . فان الضدین آمران وجودیان . یتعاقبان علی موضوع واحد بینما غاية 
الخلاف ان کان التضاد حقیقیا . فان التضاد الشهوري لایعتبر نی مفهومه آن 
یکون: بنتما غایه: الغلافت .و استدلوا علن کون: الوت آفرا وجوقیا (( بقوله تغالن 
خلق الوت والحياة )) : و خلق آسبابهما . و وجه ستدلال : فان الخلق هو 
اایجاد . والایجاد لا یتعلق بالامر العدمي (( والاکثرون علی آنه عدمي )) : قال 
صاحب " الواقف": فیه الوت عدم الحياة عما من شأنه آن یکون حیا . و قال 
الشریف الدقق : الظاهر آن یقال : الوت عدم الحياة عما اتصف بها . و علی 
التفسیبرین یکون التقابل بینهما تقابل العدم واللکة . و هو مختار الاشاعرة 
التأخرین : کالقاضي البيضاوي . والقاضي صاحب " الوافق "۰ و شارحه 
الشریف. والشارح العلامة . و قال نف الرد عن استدلالهم : (( و معنی خلق اطوت 
قدره )) : و قضی آن هذا یموت بسبب القتل . و هذا بالغرق ۰ و هذا بالحرق و 


غیرما من آسباب لا تحصی . قال القاضي البيضاوي : ورد هذا يعني ورد هذا 
ستدلال بأن الخلق بمعفی التقدیر ۰ وااعدام مقدر . و معناه : واشور کلها 
وجودية کانت و عدمية . مقدرة نی ال . فلا یتم الاستدلال . و بأن الراد بخلق 
وت !حداث اتصاف الی به بعد ما لم یکن . و ذلک لا تقتضي کون الصفة 
آمراً وجوداً . ثم دا اتفق الکل من شاعرة والعتزلة بعد هذا علی آن ابجل 
القدر لبطلان الحياة واحثٌ . و لم یخالفهم نی ذلک الا الكعمي والفلاسفة ۰ فقال 
نی الرد علیهم : 
الاجل واحد والر دعل ی آبی قاسم البلخي و الفلا سفة 

(( والجل واحد )) : و الیه ذهب مشایخ شاعرة و جمهور العتزلة (( لا 

کمازعم الکعی)) : قال قدس سره نی " شرح القاصد " و هو آبوقاسم البلغي . 
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قال : ان القتول لیم یمیت ؛ لا القتل فعل العبد . والوت فعل اه سبحانه - 
آي مفعوله و آثر صفته - و آن للمقتول آجلین أحدهما القتل . والتخر الوت . و 
آنه لو لم یقتل لعاش ای آجله الذي هوالوت . و احتج بقوله سبحانه : « آفان 
مات آو قتل 4. حیث جعل القتل قسیماً للموت بناء علی آن الراد بالقتل 
القتولية . و آنها نفس بطلان الحياة . و آن اللوت خاص بما لا یکون علی سبیل 
القتل . و متی کان الوت غیرالقتل ۰ کان للمقتول أجلان حدهما القتل . والاخر 
الوت. و رد مذه الحجة بأن القتل قائم بالقاتل و حال له لا للمقتول ۰ و انما 
حاله اللوت . و انزماق الروح الذي هو بایجاد اللّه سبحانه و |ذنه و مشیئته . و 
ارادة القتولية التولدة عن قتل القاتل بالقتل . و هي حال القتول اذ هي بطلان 
الحياة .(( و لا کما زعمت الفلاسفة )) : 

و ذهبت الفلاسفة ال مثل ماذهب الیه آبو القاسم الكعي من تعدد الثجل . 
و لا فرق عندهم بین القتل و غیره من الافات والامراض . فقالوا : ان للحیوان 
آجلا طبعیا و هو وقت موته بتحلل رطویته وانطفاء حرارته الغریزیتین . و آجلا 
اخترامیا بحسب الافات وامراض )) : يعني بتعدد أسباب - لاتحصی - من 
مراض والافات و سموا اجل الذي یکون بذلک آأجلا اخترامیا . و یقابله 
الطبيعي الذي یکون عند تحلل الرطوبة . و انطفاء الحرارة الطبیعیتین . و یرد 
ذلک آنه مبني علی قواعدهم من تأثیر الطبيعة والزاج . و مو باطل عندنا ؛ اذ لا 
تأثیر الاله سبحانه . و تلک المور عندنا أسباب عادية لا عقلية . کمازعموا ؛ و 
قال بعض الحقیقن من مشایخنا : ان النزاع بیننا و بین الفلاسفة کالنزاع بیننا و 
بین العتزلة . اذ هم لاینکرون القضاء والقدر . فالوقت الذي علم اللّه سبحانه 
بطلان الحياة فیه بأيَ سبب کان . واحد عندهم . أیضاً . و ما ذکروا من الجل 
الطبیعی نحن لا ننکره آیضاً ؛ لکنهم یجعلون اعتدال الزاح و استقامة الحرارة 
والرطوبة و نحو ذلک شروطاً حقيقية عقلية لبقاء الحياة . و نحن نجعلها آسبابا 


عادية . و ذلک بحث آخر. فافهم . 


آلجواهرالبهیةعلی شرح العفاند اس فیة (الجزءالاني) ۷ اش« 

و الحرام رزق لن الرزق اسم ها یسوقه الّه تعالی الی 
الحیوان فيأکله . و ذلک قد یکون حلالا وقد یکون حراما . و 
مذا أولي من تفسیره بما یتغذیبه الحیوان . لخلوه عن معني 
ضافة ای اللّه تعال مع آنه معتبر في مفهوم الرزق . و عند 
العتزلة الحرام لیس برزق . ۳ 


الحرام رزق و الا ختلااف في معني الرزق 

(( والحرام رزق )) : و أصل الرزق الحظ بمعنی الرزوق النتفع به . و بمعی 
الک . واختلف أمل السنة والجماعة والعتزلة ق معناه شرعاً . قال أمل الستة : 
الحرام رزق ۰ والشهورمن تفسیره عندهم (( لن الرزق اسم مما یسوقه الّه تعالی 
(لی الحیوان . فيأکله . و ذلک قد یکون حلالاً . و قد یکون حراماً )) : واحتجوا 
بقوله سبحانه : # و ما من دابة ی الارض الا علی الّه رزقها ‏ . و بقوله : ۶ کل 
من عند اللّه > و بقوله : 2 و ال النّه تصیرالمور ‏ . و غیرما من العمومات . و قد 
دلت التضوص علی ضمانه سبحانه الثرزاق لکل موجود ۰ و آنه لا رازق الا الّه 
سبحانه . (( وهذا )) : يعني مذاالتفسیر (( ول من تفسیره )) : يعني من 
تفسیرالرزق (( بما یتغذی به الحیوان لخلوه )) : وجه الاولوية (( عن معنی 
الاضافة ال ال تعای معنی آأنه معتبر نی مفهوم الرزق )) : قال الّه سبحانه : # ان 
له هوالرزاق ‏ . و قال : « و ما من دابة في لارض الا علی اللّه رزقها ‏ . بل 
العلول علیه ی تفسیر الرزق عند أمل السنة ماساقه اللّه سبحانه ای الحیوان 
فانتفع به . سواء کان حلالاً و حراماً من الطعومات والشرونات و اللبوسات و 
غير ذلک ؛ (( و عند العتزلة الحرام لیس برزق )) : و من حیث آن الاضافة معتبرة 
نی معناه . و أنه لا رازق الا اه سبحانه . و آن العبد یستحق الذم والعقاب علی 
أکل الحرام . و ما یستند ال الّه سبحانه هو لا یکون قبیحا . و لا مرتکبه مستحقا 
ذما و لا عقابا . قالوا : ان الرزق هوالحلال . والحرام لیس برزق . و ای ذلک 
ذهب الجصاص من مشایخنا ی کتابه " أحکام القران ". 


آلجواهرالبهیةعلی شرح العفاند اس فیة [الجزءالاني) ۸ اش( 
۹ 
بما لا یمنع من الانتفاع به . و ذلک لا یکون الا حلالا ؛ لکن 
یلزم علی الول آن لا یکون ما تأکله الدواب رزقا . و علی 
الوجهین آن من آکل الحرام طول عمره لم یرزقه الّه تعال 
اصلاً . و مبنی مذا ختلاف علی آن الاضافة اي الّه تعای 
معتبرة نی معني الرزق . و آنه لا رازق ۷۱ اللّه وحده . و آن 
العبد لیستحق الذم والعقاب علی آکل الحرام . و ما یکون 
مستندا اي اللّه تعالی لا یکون قبیحا. 0[ 


(( لأتهم فسروه تارة بمملوک يأکله اطالک )) : و فسروه ی الشهور تارة بما 
آعطاه الّه سبحانه عبده . و مکنه من التصرف فیه . (( و تارة بما لا یمنع من 
اانتفاع به )) : يعني و تارة بما ُعطاه اللّه سبحانه لقوامه و بقائه خاصة . و لا 
یمنع من الانتفاع به من جهة الشرع . و لا استحالوا من الّه سبحانه آن یمکن 
من الحرام ؛ لأنه منع الانتفاع به . و آمر بالزجر عنه ۰ فخصوا الرزق بالحلال ۰ و 
قالوا : " الرزق علی الحقيقة ما یکون حلالاً مباحاً مشروعاً ". قال الّه 
سبحانه : # آنفقوا مما رزقنکم 4 . والحرام لا یجوز آلانفاق منه . (( لکن یلزم 
علی الثول )) : رد علی التفسیرالاول (( آن لایکون ما تأکله الدواب رزقاً )) : قال 
آمل السنة : و یلزم علی تفسیرهم علی الوجه الأول آن لا یکون ما تأکله الدواب 
رزقاً . لا من الدواب ما لا یملک .والّه سبحانه رازقها . و قد یقال : انهم قالوا : 
لو رزق الحرام طلک الحرام . یقال لهم : آخبروا عن الطل الذي یتغدی من لین 
آمه . و عن البهيمة اللتي ترعی الحشیش ۰ من یرزقهما ذلک . فان قالوا : اه 
سبحانه . قیل لهم : مل ملکهما . و هل للبهيمة ملک . فان قالوا : لا . قیل لهم : 
فلم زعمتم آأنه لو رزق الحرام طلک الحرام . و قد یرزق ال شینا و لا یملکه . 
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الر د علی التقسبر ین معا 

(( و علی الوجهین )) : رد علی التفسیرین معاً (( آن من أکل الحرام طول 
عمره و لم یرزقه الّه تعالی سبحانه شینا أصلا )) : قال أهل السنة : و یلزم 
العتزلة آن التغذي بالحرام فقط طول عمره لم یرزقه اللّه شیثا أصلا . 
اغتذی به جسمه . و آن الانسان والحیوان تنبت لحمه و یشتد عظمه . واللّه 
سبحانه غير رازق له ما اغتذی به . و هو مخالف لقوله سبحانه : # و ما من 
دابة ی الارض الا علی الّه رزقها #4. و (ٍذ قالوا : ِن الّه لم یرزقه الحرام . 
لزمهم آن اللّه سبحانه لم یغذه به و لا جعله قواما لجسمه . و ان لحمه و 
جسمه قام ۰ و عظمه اشتد بغیر ال . و مو من رزقه الحرام ۰ هو خطاأً 
عظیم. و من اغتصب طعاما و یطعمه انسانا آخر ای آن مات ۰ فرازق هذا 
الاتسان عندهم غیر ال ۰ و في هذا اقرار منهم آن للخلق رازقین : آحدهما 
یرزق الحلال . والاخریرزق الحرام . و مو خطاً عظیم . 


الا ضافة الی الّه تعالی معتبر ة في معنی الرزق, و العبد یستحق الذم 
و العقاب علی اکل الحر ام 

(( و مبی مذا لاختلاف علی آن ۲ضافة ال اللّه تعالی معتبرة في معني 
الرزق )) : و علیه الاتفاق من الفریقین ۰ (( و آنه لا رازق الا اللّه وحده )) : و علیه 
آیضاً و فاق من الطرفین ۰ (( و آن العبد یستحق الذم والعقاب علی أکل 
الحرام )) : يعني قال العتزلة : و لو کان اللّه مو الذي رزقه به ما استحق شینا من 
ذلک . و سيأتي جوابه (( و ما یکون مستندا ال الّه لا یکون قبیحا )) : و قال هل 
السنة نی جوابه : لا قبیح بالنسبة ال الّه فانه فعال با یرید . 


الجواهرالبهیة علی شرح العقند السفیه (الجزء الغني) ۰ 
۷ 
لسوء مباشرة آسبابه باختیاره ؛ و کل یستونفي رزق نفسه حلالا 
کان آو حراما . لحصول التغذي بهما جمیعا . و لا یتصور آن لا 
یاکل انسان رزقه آو یأکل غیررزقه ؛ لان ما قدره و 


(( و مرتکبه لا یستحق الذم والعقاب . والجواب آن ذلک لسوء مباشرة آسبابه 
باختیاره )) : و هذا جواب من القدمة الثالثة . والقدمة : و قال أهل السنة بأن 
استحقاق ذلک لسوء اختیاره . و ارتکابه ما نهي الّه عنه ۰ و اغتصابه مال غیره . 
و قال بعض الناس : الذي یظهر ی ان خطاً الفرق «سلامية خطاً (ضانی لا 
مطلق . و یحتمل آن مشایخ العتزلة ما نفوا اضافة الرزق الحرام ال الّه سبحانه 
الا من باب ۶ ما آصابک من حسنة فمن الّه و ما آصابک من سينة فمن 
نفسک 4 . و من باب آنه لا یقال : الباري سبحانه تعالی خالق الخنازبر 
والقاذورات. و ان کان اه خالقها ۰ فالعتزلة یعتقدون آن اللّه سبحانه خالق رزق 
العبد . بل الیهود والنصاری والجوس یعتقدون ذلک فضلا عن مسلم موحد . 
آقول : نعم دب من خير رأس مال الوّمن . فلا ينبغي آن ینسب الیه سبحانه الا 
اأفضل فالافضل . لکن الخلاف یرجم نی الحقيقة ال آأنه مل اللّه الذي أُوجد 
الرزق للعبد - لأنه الفاعل لکل شُيء فلا رازق غیره . و لا مانع الا هو - آو العبد - 
لاّنه هو الذي یستقل بفعل نفسه . فیکون مندرجا تحت الخلاف السابق نی أفعال 
العباد . و قد تقدم الکلام فیه - و غاية ما یقال : ان العتزلة ان آرادوا بقولهم : " 
الحرام لیس برزق ال " ادب اللفظي . فلا بأس به . و ان آرادوا غیر ذلک ۰ فهم 
مخطوون باجماع . (( و کل یستوني رزق نفسه حلالا کان و حراما لحصول 
التغذي بهما جمیعا . و لا یتصور آن لا یأکل انسان رزقه آو یأکل غبره رزقه ؛ لْ 


ما قذره - 
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از کاب هه نتب ار که مه نک 
غبره. و آما بمعني اللک فلا یمتنم . والله تعال یضل من یشاء و 
يهدي من یشاء بمعني خلق الضلالة و لامتداء . لانه الخالق 
وحده . و في التقلیید بالشیته اشارة اي آن لیس الراد بالهداية 
بیان طریق الحق . لانه عام ی حق الکل . و لا الاضلال عبارة عن 
وجد آن العبد ضالا آو تسميتة ضالا اذ لا معني لتعلیق ذلک 


کته تا ی 


نله غذاء شخص یجب آن یأکله . و یمتنم آن یأکل غیره )) : لاستحالة تخلف 
ما قدره الّه . (( و آما بمعی اللک فلا یمتنع )) : و آما الرزق بمعنی اللک . فلا 


یمتنع آن يأکله غیره . و منه قوله تعالی : ۵ و مما رزقنا هم ینفقون 4 . 


الّه تعالی خالق الضلا لةو الهدی , ویضل من یشا. ويهدي من یشا. 

(( والئه تعالی یضل من یشاء )) : عدلا منه ۰ و اضلاله آن لا یوفق العبد ی 
ما یرضاه عنه ۰ و مو عدل منه . و هو آن یضیق صدره عن قبول الایمان . و آن 
یحرجه ؛ حقی لا یرغب ی تفهمه والجنوح الیه ۰ و لا یصبر علیه . و آنه لا عذر 
لنْحد من اثغبیاء نی آن اه أضله . و لا لوم علی الخالق سبحانه نی ذلک . 
فتفکر . (( و بهدی من یشاء )) : قال الشارح في تفسیره علی مذهب آأمل السنة : 
(( بمعني خلق الضلالة والاهتداء . لأنه الخالق وحده )) : يعني آنه یخلق الضلالة 
والهداية . لانه الخالق وحده نی الحقيقة . والخلاف نی آنهما بخلق اللّه و لا . 
یرجم الخلاف السابق نی آفعال العباد . فالجماعة علی آنهما مخلوقان له 


سبحانه . لقوله : یضل من یشاء و يهدي من یشاء . والعتزلة علی خلافه . ی 


الج واه البهیة علی شر ح العقائد امسفیة (الجزء الثاني)) ۲ 


المعتز لة قالوا: المر اد بالهد اية بیان طریق الحق و الا ضلال عبار ةاعن 
و جدان العبد ضالا و الردعلیهم 

(( و ی التقلید بالشينة )) : يعني تقیید الضلالة والهداية بالشيثة (( اشارة 
یی آنه لیس الراد بالهداية بیان طریق الحق )) : علی ماقاله العتزلة . (( لته عام 
نی حق الکل )) : من الضالین والهتدین ۰ فیکون التقید ضائعا (( و لا ااضلال 
عبارة )) : يعني و ی التقیید لاضلال بمعنی یشاء ۰ و اشارة ال " لیس الاضلال 
عبارة " (( عن وجدان العبد ضالا . و تسمیته ضالا )) : يعني آن العتزلة أولت 
الهداية ی الاية ببیان طریق الحق . والاضلال بمعني وجدان العبد ضالا آو 
تسمیته ضالا . رد علیهم آأنه لا معني لن یقال : والّه وجده ضالا لن یشاء . آو 
سماه ضالا لن یشاء . بل لا یصح آن یکون أصله وجده ضالا آو سماه ضالا . 
(ذ لا معنی لتعلیق ذلک مشیئته )) : يعني ان بیان طریق الحق عام لکل واحد . 

فلا معفی للتقیید بالشينة . و بأنه لا معنی لتعلیق ذلک الوجدان آو التسمية 
بمشيثة الّه سبحانه علی آنهما آمران اعتباربان ۰ لا تتعلق بهما ارادة الّه 
سبحانه . و بأنه کان الناسب آن یفسر ااضلال حیث وقع نی مقابلة الهداية 
ببیان طریق الباطل . اذ لا مقابلة بین الهداية بهذا العی . و بین وجدان العبد 


ضالا أو 5 تسمیته بذلک . 


الجواهرالبهیة علی رح العقند اسف (الجزء العني) ۳« 
تقو فا ا تیه لگ ها با 
التسبیب کما یسند ای القرآن ۰ و قد یسند ۷ ضلال ای 
الشیطان مجازا ". کما یسند ال الاصنام . ثم الذکور نی کلام 
الشایخ : آن الهداية عندنا : خلق الاهتداء . و مثل : هداه الّه فلم 
یهتد . مجاز عن الدلالة . والدعوة ال لاهتداء . و عند العتزلة : 
بیان طریق الصواب و مو باطل لقوله تعالی : ۲ انک لا تهدی من 
احببت ؛ و لقوله علیه السلام : اللهم امد قومي فانهم لایعلمون 
مع آنه بیّن الطریق و دعاهم یی الامتداء . والشهور آن الهداية 
عند العتزلة الدلالة الوصلة ال الطلوب ؛ و عندنا الدلالة علی 
طریق یوصل ای الطلوب سواء حصل الوصول و الامتداء آو لم 


الاعتر ض و الجو اب 

و لقائل آن یقول : لا نسلم آن الهداية عبارة عن خلق الاهتداء . و آن الضلال 
عبارة عن خلق الضلالة . و الا !| جاز اضافة الهداية ال الني ع ۰ و لا اضافة 
اباضلال ای ابلیس . و لا ای السامري ؟ آجاب عنه بقوله : 

(( نعم قد یضاف الهداية ای الني46 مجازا بطریق التسبیب )) : قال اللّه :نک 
لتهدي ای صراط مستقیم . و قد صح یقینا و جزما آن الهداية الواجبة علی 
الني ق# مو الدلالة و تعلیم الدین. (( کما یستند ال القرآن )) : قال الّه : ۶ ان هذا 
القرآن يهدي للتي مي آقوم 4 . (( و قد یسند ااضلال ای الشیطان مجازا )) . قال 
له : لاتغوينهم . و قال : 3 و آضلهم السامري » . (( کما یسند ای الاصنام )) : قال 
لله : ۶ رب انهن آضللن کثیرا من الناس 4 . 
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الهداية عندنا خلق الاهتدا. 

(( ثم الذکور في کلام الشايخ آن الهداية عندنا )) : يعني آمل السنة 
والجماعة .(( خلق الامتداء )) : يعني الهداية . معناها عند الشایخ خلق الامتداء . و 
هذا هو الختار عند التحقیق . و لا کان لقائل آن یقول : انها لو کانث بمعق الخلق 
وجب ترتب الاهتداء علیه ؛ مع آنه قد لایترتب الاهتداء علیه . کما نی مذا القول :" 
هداه الّه فلم یهتد " . لان معناه حینثذ " خلق فلم یخلق " مثل قولنا : " فتحته لم 
ینفتح " . (( فأجاب عنه بقوله : مثل هداه اللّه فلم یهتد . مجاز عن الدلالة والدعوة 
ال الامتداء )) : يعني الراد بالهداية فیه الدعوة ال آلاهتداء . مجاز من باب !طلاق 


آلستبغلی السنت ۶ ان الذلاله والتعوه مین اسیاب الهذایة؛ 


الهداية عند المعتز له بیان طر یق الصو اب 
(( و عند العتزلة بیان طریق الصواب )) : لا خلق الطاعة والامتداء ؛ لن العبد 
خالق لأفعالهم عندهم ؛ (( و مو باطل )) : و استدل علی بطلانه بقوله : (( لقوله تعالی 
انک لا تهدي من أحببت )) : و استدل علی بطلانه (( و لقوله علیه السلام : هم اهد 
قومي فانهم لا یعلمون )) : هذه آوضح الدلة نی الباب ؛ (( مع آنه بین الطریق و 
دعاهم ای الاهتداء )) : مع آنه ق قد بین لهم تلک الطریق فلا یصح نفي الهداية و لا 
طلبها . لو کان معناها ذلک ۳( 


المشهور آن الهداية عند المعنز لةالد لا لةالمو صلة | لی المطلو ب 
(ر والشهور آن الهداية عند العتزلة الدلالة الوصلة ای الطلوب )) : يعني 
الدلالة علی امطلوب بحیث تستلزم حصول الطلوب . فیکون الوصول ال الطلوب 
معتبرا في مفهومه . و احتجوا علیه بأن الهدی مقابل للضلال لقوله سبحانه : 


الج واه رالبهیةعلی شر ح العقائد اللسفیة (الجزء الثاني) ۵ ۲ 5 ۰ 
«آولئک الذین اشتروا الضلالة بالهدی # ۰ و قوله : ۶ و انا آو ایاکم ثعلی 
هدی آو ی ضلال مبین 4 . و لا شک آن الخيبة و عدم الوصول ال الطلوب 
معتبر ی مفهوم الضلال . فلو لم یعتبر الوصول نی مفهوم الهدی لم یصح 
التقابل لجواز اجتماعهما ی الدلالة الغیر الوصلة . و عورض هذا الدلیل 
بقوله سبحانه : ۶ و آما ثمود فهدیناهم # . فانه سبحانه آثبت هداه نی 
حقهم ؛ مع عدم لامتداء لقوله سبحانه : ۶ قاستحبوا الععی علی الهدی 4 
آي آثروه علیه . و آجابوا عنه بأن الراد بقوله سبحانه : فهدین‌اهم . ثبات 
الهداية اللغوية . و هي الدلالة الجردة علی ما یوصل ی الطلوب . و تمکينهم 
علی الاهتداء سبب ازاحة العلل و (فاضة آسباب الامتداء ببعثة الانبیاء . و 


نصب الدلائل . و هي و ان لم تکن هداية حقيقية الا آنها شمیت هداية تفزیلا 


لتمکنهم من الوصول ای البغية متزلة حقيقة الوصول الیها . فتدبر. 


الشائع عند آهل السنة آن الهداية د لا لة علی طربق بو صل 
الی المطلو ب 

(( و عندنا )) : والشائع عند آمل الستة (( الدلالة علی طریق یوصل ال 
الطلوب سواء حصل الوصول والامتداء و لم یحصل )) : تقول : هدیت فلاتا 
الطریق بمعفی أریته ایاه ". و وقفته علیه و آعلمته ایاه . سواء سلکه آو ترکه . 
و تقول : فلان هاد لطریق - آي دلیل فیه - فهذه الهداية التي هداما اللّه شمود. 
و جمیع الجن . و جمیع انس کافرهم و مومنهم . لائه سبحانه دلهم علی 
الطاعات والسیئات . و لا بین هذا قوله سبحانه : ۶ انا مدیناه السبیل ‏ . 
فبین آن الذي هداهم له فهو الطریق فقط . و قوله سبحانه : ۶ و مدیناهم 
النجدین + . و قوله تعالی : # لیس علیک مداهم # . يعني الوصول ای 
الحق. و لکن اللّه یهدی من یشاء . و قوله سبحانه : # و انک لتهدي ای 


الجواهرالبهیةعلی شرح العقاندالسفیة(الجزء الاني) ۹ 
صراط مستقیم # . فصح یقینا و حتما و جزما آن الهداية ی 
الأنبیاء هي الدلالة و تعلیم الدین و تبلیغ الحکام . و باللّه التوفیق و منه 
الوصول ای التحقیق . 


المعتز لة آو جبواعلی اللّه امورآو تفسیر ها 

آقول : والعتزلة لا آوجیوا علی النّه سبحانه مورا : - منها : اللطف - و 
منها : الثواب علی الطاعات . و منها : العقاب علی الکبائر قبل التوبة » و 
منها : آن یفعل الصلح لعباده ی الدنیا . و منها : آن لا یفعل القبیح عقلا . 
ما اللطف فهو آن یفعل ما یقرب العید ال الطاعة و یبعده غن العصبية ؛ 
لا اللطف یحصل به الغرض من التکلیف : و هو التعربض للثواب . لان ما 
یقرب الکلف من الطاعة . و یبعد عن العصية . یکون مستدعیا لتحصیل 
الکلف به . الستلزم للغرض منه . و ما یحصل به الفرض من التکلیف یکون 
واجبا ؛ له التکلیف واجب . و هو لایتم الا باللطف . و ما لا یتم الواجب الا 
به فهو واجب . قال آمل السنة : هذا التقریب ممکن الوجود ی نفسه . والّه 
سبحانه قادر علی جمیع المکنات ۰ قوجب آن یکون اللّه قادرا علی ایجاد هذا 
التقریب . قیمکنه ابتداء من غیر ذلک الوسط . فیکون الوسط عبثا . و آما 
الثواب - و هو نفع مستحق مقترن بالتعظیم -. فهو واجب علی الّه جزاء عن 
التکالیف والطاعات . قال الجبائي و آبوهاشم : و بمقتضی العقل والحکمة 
یجب علی الحکیم ثواب الطیع و عقاب العاصي . قال أمل السنة والجماعة : 
تلک العمال لا تکانی النعم السابقة . فکیف تقتضي مکافاة . و آما العقاب 
علی الکبائر قبل التوبة . فهو واجب علی اللّه عند معتزلة بغداد آبي القاسم و 
آشیاعه . قال أمل السنة : العقاب حقه . و لیس نی استیفانه نفع . و لا نی 
(سقاطه ضرر . فله عفوه . بل یحسن عفوه . و لانه تعالی متصرف في ملکه 
بالتعذیب و ترکه . فله ما یختار منهما . بل هو عدل ی حکمه و صواب في 


الجواهرالبهیِةعلی شر ح العقاند الدسفیة (الجزء القاليی) ( ۲۲۷ 
تدبیره . لكنه متصرف في ملکه و لیس لحد آن یعترض علیه . و آما الاصلح 
فواجب علی اللّه سبحانه آُن یفعل اثاصلح لعباده . نی الدنیا والدین. أو ی 
الدین فقط . الول مذهب بغدادیین آبي القاسم و آشیاعه . والثاني مذهب 
البصریین الجبائي و آتباعه ؛ حتی قالت النظامية من العتزلة : تما یقدر علی 
فعل ما یعلم أن فیه صلاحا لعباده . و لا یقدر علی آن یقعل لعباده في الدنیا 
ما لیس قیه صلاحهم . قال أمل السنة : ااصلح للکافر الفقیر آن لا یخلق 
حتی لا یکون معنبا نی الدنیا و ی الاخرة . و آما القبیح فواجب علی اللّه آن لا 
یفعل القبیح عقلا . لثْ اه عالم بقبح القبیح مستغن عنه . فوجب آن 
لایفعل قیاسا علی الشاهد . و قد عرفت فساد ذلک . فانه لا قبیح بالنسبة 
ٍل اللّه * یفعل الّه ما یشاء و یحکم ما یرید 4 ۰ قال اللّه تعال : ۶ فمن یملک 
من الثه شیثا ان راد آن یهلک السیح بن مریم و مه و من ی الارض جمیعا #. 
و قال الثه تعالی : ۵ للّه ملک السموات والارض و ما بینهما یخلق ما یشاء والّه 
علی کل شیْ قدیر 4 . فأخبر آن آحدا لا یملک من اللّه شیئا . و لا اعتراض 


لحد علیه فیما یملکه . و تحن معشر أمل السنة لا ندین اللّه بما زعموه . بل 


دیننا الذي ندین الّه به اعتقاد آن اللّه یفعل ما یشاء . و یحکم ما یرد . لا 
یسأل عما یفعل . فقال الامام النسفي ی الرد علی العتزلة : 


الجواهرالبهیة علی شرح العقاندالشسفیة (الجزء لكاني) ۸ 
.......ب... و ما هو اصلح للعبد فلیس ذلک بواجب علی الله 
تعال ؛ و ۷ دا خلق الکافر الفقیر العذب ی الدنیا و ااخرة ؛ و 
لا کان له امتنان علی العباد و اسحقاق شکر ف الهداية و 
افاضة آنواع الخیرات لکونها آداء للواجب ؛ و لا کان امتنانه 
علی الني قٍ فوق امتنانه علی أي جهل لعنه اللّه تعای ؛ اذ 
فعل بکل منهما بغاية مقدوره من الاصلح له . و نا کان لسوال 
العصمة والتوفیق و کشف الضراء والبسط نی الخصب 
والرخاء معنی ؛ لاأن ما یفعل نی حق کل واحد فهو مفسدة له . 
یجب علی الّه ترکها ۰ و لا بقی فی قدرة الّه تعالی بالنسبة الی 
مصالح العباد . اذ آتی بالواجب ؛ و لعمري آن مفاسد هذا 
#صل آعنی وجوب تصلح بل آکثر صول العتزلة ظهر من آن 
یکیو اکتتهن ان خی ی 


ماهوالاصلح للعبد فلیس بو اجب علی اللّه تعالی و الا ختلاف فیه 


(( و ما هو صلح للعید فلیس ذلک بواجب علی الّه تعالی )) : لایلیق بمسلم 
آن یعتقد آن اه یجب علیه شيء . له ذلک نقص یتنزه اللّه سبحانه عنه . و هذا 
آمر جلي لا يخفي علی أحد . و ذلک باطل بوجوه : الوجه لول : بأن !لایجاب 
علیه یناني الالوهية ۰ والوجه الثاني : بأن ابلیس استمهل الزمان الطویل 
بقوله : # آنظرني ای یوم یبعئون 4 ۰ فأمهله الّه بقوله : ۶ نک لن النظرین 4 . 
ثم انه بین آنه انما استمهله لاغواء الخلق . و کان الباري سبحانه عالا بأن آکثر 
الخلق یطیعونه . کما قال تعالی : #2 و لقد صدق علیهم ابلیس ظنه فاتبعوه الا 


---الجواهرالبهیةعلی شر ح العقائد السفیة (الجزء القاني) ۹ ۲ 5 ِ 
فریقا من الومنین » ۰ قلو وجب علی الّه رعاية مصالح العباد . لامتنع آن یمهله . 
و یمکنه من الفاسد العظيمة . والوجه الثالث : قال قدس سره : (( و الا )) : يعني 
و لو کان ذلک واجبا علیه سبحانه . (( لا خلق الکافر الفقیر العذب نی الدنیا 
والتخرة )) : يعني و لیقولوا لنا : طا ذا خلق الّه الکافر الفقیر . و قد کان اصلح آن 
یکون موّمنا غنیا . و قد کان الأصلح في نظرنا سلب عقله قبل التکلیف والتعریض 
للنعیم الدائم . فان قالوا : الصلح تعربضه للتکلیف و تمکینه من مباشرة 
آسباب النعیم . قلنا : فقد کان یجب عدم اماتة الطفل الصغیر ؛ حتی یتعرض 
لذلک . و ما الوجه الرابع : (( و لا کان له امتنان علی العباد و استحقاق شکر نی 
الهداية و افاضة آنواع الخبرات لکونها آداء الواجب )) : يعني ثم لیقولوا لنا : لم 
یمتن ال علی عباده . و قال : ۶ بل اللّه يمن علیکم آن مداکم للایمان ‏ . و 
یطلب منهم شکره علی ماآغرقه علیهم من الیْعم . و هو لم یفعل الا الواجب 
علیه . و آداء الواجب لایسوغ اامتنان به لفاعله . و طلب الشکر علیه . و آداء 
الواجب لا یوجب شیثا من ذلک . فلو کان الاصلح علی الّه واجبا . طا صح 
امتنان لش اعطاء ما هو الواجب لا یکون منة . و آما الوجه الخامس : (( و نا 
کان امتنانه علی النی‌لٍ فوق امتنانه علی أبي جهل لعنه اللّه تعای )) : و کذلک نا 
کان امتنانه علی نحو مونی فوق امتنانه علی نحو فرعون ؛ (( اذ فعل بکل منهما : 
يعني ی حق کل منهما (( بغاية مقدوره )) : باقصی ما یبلفه قدرته (( من اصلح 
له )) : علی أصولهم و قاعدتهم و ما الوجه السادس : ( و لا کان لسوال العصمة 
) : عن الذنوب والسیئات (( والتوفیق )) : علی الطاعات والحسنات (( و کشف 
الضراء والبسط نی الخصب والرخاء معی )) : و قد أجمع السلمون و أمل الأدیان 
السماونة قبلهم علی. الدغاه لله سبجانه » و طلب العونة علن الطاغات. : 
والعصمة عن السیئات و کشف ما بهم من الضر و بازالة ما بهم و بأهل غيايتهم 
من الرض . و تبدیل ذلک بالعافية . والایات القرآنية . والتحادیث النبودة . غیر 
محصاة في مذا الباب . (( لأن ما لم یفعله )) : يعني الباري سبحانه من کشف 
البلاء و کثرة الرخاء . (( ی حق کل واحد )) : من العباد . (( فهو مفسدة له )) : 


الجواهرالبهية علی شر حالعقاند الدسفیة (الجز ء الشاني) ۳۰ پبِ : 
يعني لکل واحد من العباد . (( یجب علی الّه ترکها )) : يعني ترک الفسدة . و قد 
عرفت آن معنی وجوبه : آنه لابد من وقوعه و عدمه . محال . و ما الوجه السابع: 
((و نا بقی في قدرة الّه تعالی بالنسبة ٍل مصالح العباد شيء ؛ اذ قد آتی 
بالواجب)) : يعني بجمیع ما یجب علیه من مصالحهم ؛ (ٍذ لو کان ی منها باقیا 
نی قدرته و لم یفعله یکون ترکا للواجب . فیلزم آن قدرته و مقدوراته متناهية . و 
هو محال باتفاق جمیع الناس . (( و لَعَمُري )) : بفتح اللام والعین و سکون الیم . 
يعني حياتي . مقسم به و لیس الغرض الیمین الشرعي . و تشبیه غير اللّه به في 
التعظیم . و بیان صورة القسم علی مذا الوجه لا بأس به . نی الحدیث : قد أَفلح 
و آبیه . قال اللّه : # لعمرک آنهم لفي سکرتهم یعمهون 4 . فما قال بعض 
ا"فاضل : و مذا القسم عجیب من الشارح ؛ فان القسم بغیر اه تعالی حرام . 
فهو خطاٌ . فان کتب العلماء مملوة بهذا القسم . (( ان مفاسد هذا لاصل )) : 
يعني من بین قواعدهم و آصولهم . (( آعني وجوب الاصلح بل آکثر أصول 
العتزلة)) : مما یخالفون أمل السنة فیه (( آظهر من آن يخفي )) : آبعد ظهوره 
من مراتب الخفاء . (( و آکثر من آن یحصی )) : و قد ذکر قدس سره نی " شرح 
اتفاشین. ۳۳۳ معاسی غفیوی ید۱ اافیل ۲ فال: اقطنن. .رای #۶ 
السنوسية ": و آما برمان کون فعل المکنات آو ترکها جائزا نی حقه تعایی . فلانه 
لو وجب علیه ثيء منها عقلا آو استحال عقلا لانقلب المکن واجبا و مستحیلا. 
و ذلک لا یعقل . ثم یقول في شرحه للصغری : لا شک آن المکن نی اصطلاح 
التکلمین مرادف للجائز . فیکون معناه هو الذي یصح في العقل وجوده و عدمه . 
فاذن لو وجب وجوده عقلا . و استحال عقلا لزم قلب الحقاتق . و ذلک لا 
یعقل. و آیضّا فالعتزلة |نما یوجبون من المکنات علی اللّه تعالی فعل الصلاح 
والاصلح للخلق . والشاهدة والشرع یقضیان بفساد قولهم نی ذلک . فلو وجب 
فعل الصلاح علی اللّه . کما تقوله العتزلة لهداهم سبحانه وتعال ال الصواب نی 
عقائدهم . و لا ترکهم ی عماهم یترددون و هو لهم نی هذا الفعل ظاهر لکل عاقل 
فلا نطیل به - و بالئه التوفیق . 


الجواه رالبهية علی شر ح العقائد السفیة (الجزء الثاني) 2 اد 
1 و ذلک لقصور نظر هم فِ العارف ال لهیه و رسوج قیاس 
الغائب علی الشاهد نی طباعهم . و غاية تشبنهم نی ذلک آن 
ترک اب صلح یکون بخلا و سفها . ی 


المعتز لة و جبواعلی اللّه ماهو الاأصلح للعبد لقصور نظر هم 

(( و ذلک )) : يعني الفاسد (( لقصور نظرمم نی العارف الالهية )) : والعلوم 
التعلقة بذاته العليةٌ و صفاته الثبوتية والسلبية (( و رسوخ قیاس الغائب )) : يعني 
الحسوسات والشاهدات والحادثات . (( علی الشاهد )) : موالباري تعال (( نی 
طباعهم )) : الدنية القاصرة عن (دراک الحقانق الغيبية اللكوتية . و بقاحة هذا 
القول قالت الضراربة من العتزلة : و لا یجب علی اه شيء . و بحکم العقل . و قالت 
البشربة من العتزلة : و لا یجب علی الثه رعاية صلح ؛ لانه لا غاية لا یقدر علیه من 
الصلاح ۰ فما من آصلح الا و فوقه أصلح . و انما علیه آن یمکن العبد بالقدرة 
والاستطاعة . و یزیح العلل بالدعوة والرسالة . و لشناعه مذا القول . قال 
متأخرواالعتلة : و تأوّلوا آن معنی وجوب ذلک علیه آأنه یفعله سبحانه . و لا یترکه 
باعتبار جري العادة . و یجوز آن یترکه کما في سانر آفراد الوجوب العادي . و هذا کما 
تری لا یصح تفسیرا للوجوب . فان کان مرادهم به ذلک فلیس نزاعهم معنا الا في 
ری تیه 

و السفه علیه سبحانه . و من اجل هذا قال : (( و غاية تشبثهم ی ذلک آن ترک 
صلح یکون بخلا و سفها )) : و غاية تمسک العتزلة في وجوب الصلاح والاصلح بأن 
خلال بهما بخل آن ترکه مع العلم آو بدونه فجهل . و مذا آقل من آن یرد علیه لان 
له سبحانه له آن یتصرف نی ملکه کیف یشاء : علی آنه لا یفعل الا ما تقتضیه 
الحکمة العامة والصلحة الطلقة . و یجل عن آن لا يراعي ذلک لجل مصلحة آأي 
شخص کان . و قد یقال : ان ذلک یشم منه آن النّه يراعي الحکمة العامة و لا یحید 
عنها . و قد آجاب بعضهم بأن ذلک لا یفید الا آن الّه يراي الصالح والحکمة العامة 
و لا یفید الوجوب . و لو سلم |فادته الوجوب فهو وجوب قد آوجبه علی نفسه . و 
لیس بالنسبة لکل شخص شخص ؛ کما تقوله العتزلة . و آجاب عنه بقوله : 


الجواهرالبیة علی شرحالعاند دس فیة(الجزء انيی) ۳ 
تاش اه ها نکون رامق نتم رال اد 
القطعية کرمه و حکمته و علمه بالعواقب . یکون محض عدل و 
کاب قعم سای وضو لقع الک اد تین 
فتاه استتفای: رکه اند والعقای وه امه ولا لو 
صدوره عنه بحیث لا یتمکن من الترک بناء علی استلزامه محالا 
من سفه آو جهل آو عبث آو بخل او نحو ذلک ؛ لأنه رفض لقاعدة 
ما اعاه اه عون ی 


الجواب : آن منع مایکون حق المانع قد ثبت بالاًد لة لفط عية 

(( و جوابه . آن منع ما یکون حق الانع )) : والراد بلفظ " ما هو" ما یعتقده 
الناس مصالح العباد من الصحه والنعمةٌ والطاعة و غیرها . والراد بالانع الباري 
سبحانه : (( و قد ثبت بالادلة القطعية )) : من الوجوه السمعية والوجوه العقلية . 
نا 
النع من آمله ی محله . و ان کان غبر ذلک النع أصلح منه . ولا یعد هذا النع ی 
0 
الیه یرجم المر کله !؟ و حاصله : آن آفعال الّه کلها حکمة و مصلحة . و ان لم 
تعرفها . فیجوز آن یترک الاصلح في بعض العباد لصلحة لا یعلمها الا له . 

(( نم لیت شعری )) : مو مصدر یقال : " شعرت بالثی " أي فطنت . و خبر 
افش مجوق بواعی بعکم فا با( ها عع وعوی الق لاخ یس 
معناه استحقاق تارکه الذم والعقاب و هو ظاهر)) : لاْن الاألومية تنانی الوجوب نی 
مقام الربوبية ؛ فان الوجوب حکم . والحکم لا یثبت الا بالشرع و لا شارع علی 
الشارع . (( و لا لزوم صدوره عنه بحیث لا یتمکن )) : يعني لا یقدر اللّه (( من 
الترک بناء )) : علة لعدم التمکن (( علی استلزامه )) : يعني الترک (( محالا من 


لجواه رالبهیة علی شر ح العقائد النسفیة (الجزء الكاني)1 ۱ ۳۳ 
سفهه و جهل و عبت آو بخل آو نحو ذلک )) : لأنه يعني حمل الوجوب علی هذا 
العی بحیث لا یتمکن من الترک (( رفض لقاعدة الاختیار )) : يعني کون الصانم 
فاعلا مختارا لآن عدم القدرة علی ترک الفعل اضطرار . والباري سبحانه مقدس 
عن ذلک . و حاصله : ان الفهوم الذي یتصوره العقل من لفظ الوجوب شینان : 
آحدهما الذي ینال تارکه ضرر عاجل آو آجل . و انیهما ما یتسبب عن ترکه 
محال . والئول هو معنی الوجوب الشرعي . والثاني هو معنی الوجوب العقلي . و 
لیس یمکن تصور آحد هذین العنیین بالنسبة له سبحانه . (( و میل ای الفلسفة 
الظاهرة العوار )) : بالفتح العیب و النقصان . يعني میل ای الفلسفة اللتي عیبها 
و نقصانها ظاهر و مو قول بالایجاب » و هو مذهب الفلاسفة . 


الحق الحقیق آن له تمام القدر ة 

و الحق الحقیق بالتحقیق : آن اللّه سبحانه قادر و له تمام القدرة . و آن اللّه 
حکیم و له تمام الحکمة . و آن الّه سبحانه مربد و له تمام ابرادة ۰ یتصرف و لا 
معقب لحکمه . و تنفذ مشیئته و لا راد لقضائه . و قد ثبت عند آرباب العقول 
آن من کان هذا شأنه لم یجب علیه شيء . فان ایجاب شيء علیه يقتضي آن 
یکون مقشورا مجبورا و هو محال - لا یساوبه محال و بالئه التوفیق و منه 
الوصول ال التحقیق . 

اللهم اغفر لنا و لابائنا و لأمهاتنا و لشیاخنا و (خواننا و آحبتنا . و اجمم 
شملنا و شملهم بلا محنة مع آکابر آولیانک نی آعلی علیین و مت جمیعنا |ثر الوت 
نی آعلی الفردوس بلذیذ ربتک و مرافقة من آنعمت علیهم من النبیین و 
الصدیقین و الشهداء و الصالحین . اللهم انفع بهذا الشرح کل من اعتنی به من 
آمل الخیر و یمان . آمین یا رب العالین . 


تم الجزء الثاني و یلیه الجزء الثالث لِن شاء الّه تعای 


الجواهرالبهیِةعلی شر ح العقائد الدسفیة (الجزء القالي) ۳۶ 
فهر س الا بحاث 
الا بحات ۷ 
۱ صفة الکلام 
۲ الکلام یطلق علی معنیین 
۳ _ دلیل العقل علی ثبوت الکلام النفبي 1 
الکلام النفبي غیرالعلم و الارادة 0 
و الاحتجاج بقول عدوالله ذا کان موافقا لقول رسول اللّه ۵ 
٩‏ دلیل النقل من لیات و الاحادیث علی ثبوت الکلام النفسي ۹ 
۷ الدلیل علی ثبوت صفة الکلام له تعای ۸ 
۸ واه سبحانه متکلم بکلام هو صفة له ۹ 
٩‏ العتزلة ذمبوا ای آنه متکلم بکلام مو قائم لغیره لیس صفة له ۹ 
۰ استحالة قیام الحوادث بذات اللّه ۰ 
۲ الرد علی الحنابلة الحشوبة ۱۲ 
۳ الرد علی الكرامية ۱۳ 
۱ من مقالات ابن تيمية في أصول الدین ۲۲ 
۵ الکلام النفبي صفة منافية للسکوت والافة ۱ 
۹ وأما قیام الحروف والاصوات الحادثة بذاتة القدسة فظامر البطلان ‏ ۱۵ 
۷ الکلام صفة واحدة تتکثر بالنسبة ای مر والنهي والخبر باختلاف ۰ ۱5 
التعلقات وکذا ساثئر الصفات 
۸ اعتراض و جواب ۱۸ 
۹ احتجاج العتزلة علی حدوث کلام الّه بالشبهة العقلية ۲۷۰ 


یر 
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و نت اهنت اههد سس ار 
الجواب عن الشبهة العقلية ۳۱ 
۲ التنبیه علی آن القرآن أیضاقد یطلق علی الکلام النفسي کما ‏ ۲۲ 

بطلق النظم التلو الحادث و الرد البلیغ علی ابن قیم 
۳ القرآن کلام اللّه غیر مخلوق ۲ 
۶ قول ابن قیم آن الّه تکلم بالقرآن العربي الذی سمعه الصحابة و الرد علیه . ۲ 
۵ الخالف ی صفة الکلام فرق ۳۷ 
۹ آقام الصنف غیر الخلوق مقام غير الحادث لثلائة وجوه ۳۲ 
۷ تحقیق الخلاف بین أمل السنة والجماعة و بین العتزلة‌القدربة ۳ 
یرجع ال اثبات الکلام النفمي و نفیه 
۸ العتزلة القدربة لا یقولون بحدوث الکلام النفمي ۳۹ 
۰۹ استدلال العتزلة علی خلق القرآن و حدوثه ۳۷ 
۰ الجواب عن استدلال العتزلة و الرد علی الحنابلة ۳۸ 
۱ لد علی یی مر الواليالسنجري رس الجسمية ۳۹ 
۲ والعتزلة ذمبوا ی نه تعالی متکلم بمعنی ایجاد الاصوات والحروف ۳۹ 
۳ رد آمل السنة علی العتزلة الرد علی العتزلة ۲ 
6 من آأقوی شبه العتزلة ۳ 
۵ الشارة ال الجواب ِ 
٩‏ قول ابن قیم رداً علی ابن حزم و قول الشارح رداً علی اين قیم "6 
۷ تحقیق الجواب ۷ 
۸ الزائد علی جواب شبهه العتزلة ۷ 
جواب دخل مقدر 1۹ 
۰ اختلاف أمل السنة من اشعربة والاتربدية في الکلام القدیم مل یسمع آم لا ۰ 4٩‏ 
0 مذمب الاستاذ آبی !سحاق سفرائیی والشیخ آبي منصور الاتريدي ۱ 
۲ استدلال مشانخ الاشاعرة من النقل والعقل ۱ 
۳ احتجاج شانخ الحنفیة رف 
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لم خص موسی علیه السلام بکونه کلیما 5۲ 
۵ العتراض من جانب العتزلة ۰۳ 
٩‏ الشبهة الثانية ۳ 
۷ الجواب من جانب آمل الحق 9 
۸ الجواب عن الشبههة الثانية رد 
9٩‏ ااعتراض و الجواب ۵*1 
»يب ترجمةهً صاحب الواقف والعقاند العضدیه 5۷ 
۱ ذمب بعض الحققین ال آن القرآن اسم النظم والعنی جمیعا وسو قدیم 5۷ 
۲ اعتراض و جواب ۸ 
۳ تعریف الطائفة الحشوبة ۹ 


مذمب الحنابلة الحشوبة من قدم النظم الولف الرتب الجزاء و ۵٩‏ 
انه بديهي الاستحالة 


و الدلیل علی بداهة الاستحالة ۰ 
مراد هذا لحقق من قدم النظم 1 
۷ آبعتراض و الجواب ۲ 
۸ مبفی مذهب هذا لحقق پُّ 
6 الرد علی هذا لذهب 7 
۰ _ البحث في بیان صنه‌النکویین ۹ 
صفهة التکوین والدلیل علیه 1 
۲۳ معی التکوین ا 
۳ احتجاج مشائخ الحنفية بأوجه 4 
۶4 الوجه الاول ۷ 
۵ الوجه الثاني ۷ 
٩‏ الوجه الثالث ۷ 
۷ احتجاج مشائخ اشاعرة و الرد علیه ۰۷ 


۸ التکوین صفة آزلية بوجوه ۷۰ 


لح 


1۹ 
۷۰ 
۷۱ 
۷۲ 
۷۳ 
۷۳ 
۷۵ 


۷۹ 


الوجه الثاني 

الوجه الثالث 

الوجه الرابع 

الوجه الخامس 

الرد علی هذه الادلة القاطعة 

مذمب الحققین من التکلمین من مشانخ الشاعرة آن التکوین 
من اثاضافات و الاعتبارات العقلية و آنه عین القدرة و الاراة 
الرد علی مذمب الحققین وأن التکوین لیس عین القدرة و الارادة 
ولا مجموعهما بل غیر هما 

ارعتراض و الجواب 

استدلال مشانخ الشاعرة القائلین بحدوث التکوین 

اتسار ال الجواب 

مراد الشائخ الحنفية بالتکوین 

اشکال الامام الفخر 

اشکال القاضی العضد و القاضی البیضاوی 

کال ضاحب: هاضین 

الخلاصة 

تقربر املصنف تحقیق قول الشیخ حافظ الدین صاحب العمدة 
الشبهة من الشیخ حافظ الدین 

دفع شبهة الشیخ حافظ الدین 

النظر ی النظر 

توجیه قول الشیخ حافظ الدین 

الرد علی الفلاسفة 

حاصل الجواب ی الرد علی القائلین بحدوث التکوین 

التکوین غیرالکون عندنا و فیه رد علی مشائخ اشاعرة 


۷ 


۷ 
۷ 
۷۹ 
۷۷ 
۷۷ 
۷۷ 
۷۸ 
۷۸ 
۷۹ 
۸۰ 
۸۰ 
۸۱ 
۸۲ 
۸۳ 
۸۳ 
۸۰ 


احتجاج مشائخ الاشاعرة و الجواب عنه 

احتجاج مشائخ الحنفية بوجوه عقلية . الوجه الول 
الوجه الثاني 

الوجه الثالث 

الوجه الرابع 

الوجه الخامس 

ابلحمول الصحیح لکلام مشانخ الاشاعرة 

نظیره 

الجواب من مشائخ الحنفية 

میل من الشارح ای مذمب الشانخ الاشعري بأنه آمر اعتباري 
مذهب ثالث ذهب الیه بعض مشانخ الحنفية الاتربدية 
تائید الذهب الثالث 

رد علی الشارح 


ترجیح الشارح ذهب الحققین من مشائخ الاتريدية و الرد علی 


ترجیح الشارح 
خبیة اوایعا: معتاها اتدلین عایها 


افترق الناس نی ارادة الّه ال اربع ۰ و هم الفلاسفة والعتزلة . 


و الکرامیه . و امل السنة 

الرد علی الفرق الثلاث 

احتجاج الفلاسفة علی عدم ارادة تعالی والجواب عنه 
الرد علی النجارية و اکثرربة و اکثر العتزلة 

الرد علی بعض العتزلة 

الرد علی بعض الكرامية 

احتجاج آمل السنة بالنقول و العقول 

الدخل القدرو الجواب عنه 

الرد علی بعض العتزلة بوجوه 


۹ 
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۷ الرد علی الكرامية 
۸ دلیل اخرعلی کونه تعالی قادرا مختارا 
۹ تمهید لجواز روبة اللّه تعال 
۰ مبحث روية اللّه تعالی و الدلیل علیها 
۰ استدلال آمل الحق علی امکان الروية بوجهین عقلي وسمعي 
۲ الوجه العقلي 
۳ اعتراضات آل۲مام الفخر الرازي علی هذا الیدلیل العقلي 
6 جواب الشارح عن هذه الاعتراضات 
۲۵ العتراض والجواب عنه 
الوجه السمعي 
۷ قد اعترض بوجوه و آجیب عنها بوجوه 
۸ اآقوي و جوه لاعتراض و الجواب عنه 
۹ الجواب الثانی عن ول 
۰ الجواب الثانی عن الثانی 
۰ روبة الله ابتة و واقعة بالنقل 
۲ الدلیل السمعی من الکتاب 
۳ الدلیل السمعي من الستة 
۶ الدلیل من الاجماع 
۵ مخالفة أمل البدع : العتزلة و الخوارج و الجهمية في روية له تعال 
۹ آقوی آدلتهم بوجوه علقلية و نقلية و الجواب عنها الدلیل العلقي 
۷ قیاس الغائب علی الشاهد فاسد 
۸ لاستدلال علی عدم الاشتراط بروية الّه تعالی اٍیانا والجواب عنه 
۹ اعتراض و الجواب 
۰ الادلة النقلية و الجواب عنها . الدلیل ول 
۱ الجواب عن الدلیل !لول 
۲ استدلال بطریق آخرو الجواب عنه 


الجواهرالبهیة علی شر ح العقائد السفیة (الجزء الثاني) ۰ ۶ م- 
۳ الدلیل الثانی من النقل ۱۳۵ 
6 الجواب عن الدلیل الثانی ۱۳۷ 
۵ اختلاف الصحابة ی رونة الني قه ربه ليلة اللعراج ۱۳۸ 
۷ روده الباری سبحانه ی النام ۱۳۹ 
۷ البحث نی آن اه تعالی خالق لأنعال العباد و اختلاف فیه ۱۳۹ 
۸ العتزلة یقولون : آن العبد خالق لافعاله ۱:۰ 
4 واحتج آمل الحق بوجوه من العقل والنقل ۱:۱ 
۰ الوجوه العقلية ۱:۳ 
الوجوه النقلیه ۱ 
۲ واه خلقکم وما تعملون : الاستدلال منها بوجهین ۱ 
۳ ااستدلال بقوله تعالی: خالق کل شین ۱۶۰ 
۶6 لاستدلال بقوله تعای: اقمن یخلق کمن لایخلق ۱۶:۸ 
۵ جمهور العتزلة یقولون یکون العبد خالقالأفعاله آقول : هم ۱2٩‏ 

اللشرکون ی الربوبية و الالومیه 
۰ الجوس جعلوا للعالم ربین : یزدان و امرمن . او النور و النطلمة . ۱۵۰ 
۷ مشانخ ماوراء النهر یقولون : آن العتزله صل من الجوس ۱۱ 
۸ احتجت امعتزلة بالعقول والنقول ۱۰۲ 
۹ الجواب عن الوجوه الثلاثه العقلية ق 
۰ استدلال العتزلة بالتقول الدلیل اول ۱9 
۰ و الجواب آن الخلق مهنا بمعی التقربر ۱۵ 
۲ الدلیل الثانی و الجواب عنه ۱9۵ 
۳ الدلیل الثالث والجواب عنه ۱۵۵ 
۶ الدلیل الرابع و الجواب عنه ۱9۹ 
۵ افعال العبادکلها بارادة الله تعالی ومشیئته ولاختلافیه ۱5۸ 
5 ۲ختلاف في آن الارادة والشية واحد آم لا ۱9۹ 
۷ الفرق بین القضاء و القدر ۱5۹ 
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۸ واحتجت العتزلة بوجوه آربعة : الوجه الاول و الجواب عنه ۱۹۰ 
۶۹ الوجه الثانی و الجواب عنه ۱۰۳ 
۰ الوجه الثالث و الجواب عنه ۱۵ 
۱ الوجه الرابع والجواب عنه ۱۷ 
۲ قد تمسک آمل السنة و العتزلة بالایات القرآنية ۱۹۸ 
۳ وللعباد فعال اختياربة عند آمل السنة ۱۷۰ 
۶ الجبرية قالوا : لانسان مجبور في آفعاله ۱۷۰ 


۵ زعم جمهورالعتزلة آن الفعال لاختياربة من جمیع الحیوانات بخلقها ۰ ۱۷۱ 
مذان اطذمبان متفرعان علی مقدمة کاذبة . و هي : دخول مقدور ۱۷/۰ 


واحد تحت قدرة القادرین 


۷ مذهب اهل السنة بین الافراط و التفریط ۱۷۱ 
۷۸ الرد علی الجبریة ۱۷۲ 
۹ استدلال آمل السنة بوجوه عقلية ۱۷۲ 
۰ استدلال امل السنة بوجوه سمعیة ۱۷۳ 
۵۱ شبهة عقلية من جانب الجبرية و الجواب عنها ۱۷ 
۲ الاعتراض علی جواب الشبهة السابقة ۱۷۵ 
۳ شبههة عقلية من جانب الجبرية ۱۷۹ 
۶ الجواب علی شبهة الجبریة ۱۷۹ 
۵ العبد کاسب و اه خالق ۱۷۸ 
۰ قال أمل التحقیق لا جبرولا قدرولکن آمربین المرین ۱۷۹ 
۷ الفرق بين الخلق والکسب عند التکلمین ۱۸۰ 
۷۸ العتراض من الجبرية و الجواب ۱۸۰ 
۹ ااعتراض و الجواب ۱۸۲ 
۰ آفعال العباد علی نوعین : الحسن . والقبیح و تعریفهما ۱۸۲ 


۲ الستطاعة علی نوعین: الاول : سلامة الالات وصحهة اشیاب. ‏ ۱۸۶ 


الثاني : عرض یخلقه اللّه نی الحیوان 
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۱۹ 


۱۹۳ 
۱۹4 
۱۹۰ 
۱۹۹ 


۱۹۷ 
۱۹۸ 
۱۹۹ 
۷۰۰ 

۳" 

۳۰ 
۳-۳۲ 
۳۰ 

۳.۵ 
۳۲۰۹ 
۳۰۷ 
۳۰۸ 
۳۰۹ 
۳۰ 
۳۱ 
۳ 
۳۳ 
۳۱ 
۳۹۵ 


۱ 


قال أمل السنة و التجاربة : لاستطاعة تکون مم الفعل و قالت ۱۸۰ 


العتزلة و آکثر الكرامية : هي سابقة علی الفعل 
استدلال اهل السستة بالغقل و النقل 
«عتراض و الجواب 


جواب ثانِ من شبهة العتزلة 


۱۸۷ 
۱۸۹ 
۱۹۰ 


ذمب ۱«مام الفخر ای انه آرد بالاستطاعة القدرة الستجمعة ۱۹۲ 


بجمیع شرائط التأثبر 

امتناع بقاء ااعراض مبني علی مقدمات 

استدلال العتزلة بامنقول و امعقول و الجواب عنه 
شبهة عقلية من جانب العتزلة‌و الرد 

الجواب عن شبهة العتزلة 

رد لهذا الجواب والجواب عن الرد 

قال الشارح : الستحیل ثلائة آنواء 

اعتراض الجواب 

ااختلاف في آن تکلیف مالا یطاق جائز آم لا 

قال مشایخ الحنفیه اطاتريدية .ومشائح العتزلة : انه لایجوز 
قال الاشعري و جمهور أصحابه : آنه جائز 

استدلال «شاعرة و الجواب 

استدلال مشانخ الحنفية والعتزلة بوجوه عقلية وسمعية 
الذاهب نی افعال ثلائة 

ااختلاف في آن القتول میت باجله آم لا 

لامل السنة أدلة قاطعة 

استدلال العتزلة بوجهین 

الجواب عن الوجه ااول 

الجواب عن الوجه الثاني 

الاختلاف نی آن الوت و جودي او عدمي 


۱۹۳ 
۱۹ 
۱۹ 
۱۹ 
۱۹۷ 
۲۰۰ 
۲ 
۷۰۲ 
۷. 
۷. 
۲۰۳ 
۲.۲ 
۲۰ 
۳۹۰ 
۳۱۳ 
۳۱۳ 
۳ 
۳ 
۳۹۵ 


اخجل واحد و الرد علی آبی قاسم البلغ و الفلاسفة 


الحرام رزق و آلاختلاف ی معني الرزق 
الرد علی التفسیرین معا 

4ضافة ال اه تعالی معتبرة ی معنی الرزق ۰ و العبد یستحق 
الذم و العقاب علی اکل الحرام 

له تعالی خالق الضلالة و الهدی . و یضل من یشاء و يهدي من یشاء 
العتزلة قالوا : الراد بالهداية بیان طریق الحق و الاضلال عبارة 
عن وجدان العبد ضالا. و الرد علیهم 

الاعترض و الجواب 

الهداية عندنا خلق الامتداء 

الهداية عند العتزلة بیان طریق الصواب 

الشهور آن الهداية عند العتزلة الدلالة الوصلة ال الطلوب 
الشائع عند أمل السنة آن الهداية دلالة علی طریق یوصل ی الطلوب 
العتزلة آوجبوا علی اله‌اموراً و تفسیرها 

ماهو الصلح للعبد فلیس بواجب علی الّه تعالی و لاختلاف فیه 
العتزلة آوجبوا علی اه مامو الصلح للعبد لقصور نظرهم 
الجواب : آن منم مایکون حق الانع قد ثبت بالادلة القطعية 
الحق الحقیق آن له تمام القدرة 


